Michael Schmaus, Alois Grillmeier, Leo Scheffezyk 


HISTORIA DE LOS 


DOGMAS 


TOMOM. 


Cuaderno 3a-b O 
Eclesiología 


Escritura y Patrística hasta San Agustín a 


: Por. 
Patrick V. Dias y P. Th. Camelot 


Biblioteca de Autores Cristianos. Enciclopedias 


MADRID 1978 


Título de la edición original: 


HANDBUCH DER DOGMENGESCHICHTE 


111 3a-b: In der Schrift und im 2. Jahrhundert. Die Lehre 
von der Kirche Váterzeit bis ausschliesslich Augustinus 


Verlag Herder, Freiburg im Breisgau 1970, 1974 


La revisión teológica de la versión castellana ha sido realizada 
por Gumersindo Bravo i 


VERSIÓN DIGITAL SOLO PARA 
ESTUDIO Y LECTURA 
PERSONAL, NO PARA USO 


O Verlag Herder KG., Freiburg im Breisgau 1970, 1974 


O Biblioteca de Autores Cristianos, de EDICA, S. A. Madrid 1978 
Mateo Inurria, 15. Madrid 


Con censura eclesiástica 


Depósito 


legal M 16039-1978 


ISBN 84-220-0433-X obra completa 
ISBN 84-220-0891-2 fascículos 
ISBN 84-220-0723-1 tomo 3 


Imprime: 


FARESO, Paseo de la Dirección. 5. Madrid 


Impreso en España. Printed in Spain 


INDICE GENERAL 


Págs 
PROLOGO DE LOS EDITORES oca ri IX 
PARTE PRIMERA 
LA IGLESIA EN LA ESCRITURA Y EN EL SIGLO ll 
Por Patrick V, Dias 
CAPÍTULO 1.—La Iglesia como acontecimiento y como historil ......oooooo.o.o.. 4 
$ 1. La Iglesia en forma histórica COncreta ........oooooomormooomm..»oo.. 4 
$ 2. La multiplicidad de autotestimonios eclesiásticos como hecho históri- 
co-dogmático de los dos primeros SigloS ..............ooooooomoo... di 
CAPÍTULO .=La Iglesia €n Jesús ici AAA AA 10 
$ 3. Punto de partida del planteamiento de la cuestión .................. 14 
$ 4. El problema de las fuentes ..........ooocooocconorncncnccnco raro... 17 
$ 5. Laproblemática dogmática ...........ooocccnorocrnccorrccrncrn... 19 
$ 6. La predicación del reino de Dios por Jesús ...........ooooooomomm.o.. 20 
$ 7. El grupo de discípulos y la presencia del reino de Dios .............. 28 
$ 8. La Iglesia del Resucitado ............o.ooooooororcrnrocrccarcanan mo 31 
CAPÍTULO IM. —Sglesias cristianas primitivas y sus QUtOtestiMORÍOS ...oooooomo.. 35 
$ 9. La agrupación de los primeros discípulos y testigos de Jesús y su au- 
tOCOMPIENSIÓN. evosprcanionsep idolo a Edd 37 
$ 10. Los grupos cristianos en el judeocristianismO ........ooooomommm.... 42 
$ 11. Los grupos judeo-cristianos de orientación helenística .............. 46 
$ 12. Los autotestimonios de las iglesias cristianas primitivas ............. 53 
1. Las unidades presinópticas de la tradición ..........ooooooo.o... 54 
a) El testimonio eclesiológico de la colección de «logía» (fuente-Q) 56 
b) La colección de parábolas ............o.ooooooocmomorcmmmm.o... 59 
La rente MiS a Pe 
El testimonio eclesiológico del evangelio de Mateo .............. 73 
El testimonio de Pablo .......o.ccoooomoomprarsocrns cenar ses 81 
Los testimonios que se apoyan en Pablo .............oooooo..... 95 
a) El testimonio de las cartas a los Colosenses y a los Efesios 95 
bj) El testimonio de la primera carta de Pedro ................. 99 
c) El testimonio de Lucas ...c..ooosmscrsincrrsarda rosadas. 100 
6. El testimonio de los escritos de Juan ..............oooommomoo... 104 
7. Los testimonios de la carta a los Hebreos y de la carta de San- 
AO ir AAA AD AAA Dd AAA 109 
CAPÍTULO IV.—ZLa Iglesia en la variedad de sus formas hasta el final del siglo u 
A A A 113 
$ 13. La Iglesia, comunidad que se extiende por todas partes como un pue- 
DIO ierrrrir carino 114 
1. El testimonio de las cartas pastorales y de los otros escritos de la 
a 117 
2. El testimonio de Clemente Romano (+ 101) ..................... 119 
3. El testimonio de Ignacio de Antioquía (+ 117) .................. 123 
4. El testimonio del Pastor de Hermas, de la Didajé y de la carta de 
DEIMMADÓ catador sE eos 125 
$ 14. El nacimiento de la «Iglesia santa y católica» por la koinonía de las 
iglesias y SUS testiMONiOS ........oooooooorrocnrcror caro r rr 127 
1. La colección de escritos vinculantes en el siglo K ............... 129 
2. Puntos vinculantes de referencia de la predicación eclesiástica de 
A IS 130 


VII 


Indice general 
Págs. 

$ 15. La autoridad del apóstol y de su testimonio y la autocomprensión 
ECTS ii A AA AAA ROS 134 
El «apóstol» como tipo de todos los discípulos y testigos de Jesús 136 

2. La calidad de testigo es, primariamente, intervención personal en 
favor del mensaje y no sucesión de transmisores ................ 140 

3. Los portadores de la tradición y los «episkopoi» dentro de la co- 
munidad eclesiástica, estructurada de forma variada ............. 143 
$ 16. La conciencia político-histórica de los cristianos ................... 151 

$ 17. La Iglesia una en la diversidad de sus formas entre la ortodoxia y la 
NEAR SA 155 

1. La vida eclesiástica en las iglesias de Jerusalén y Edesa, sobre 
Efeso y Corinto, hasta Roma y LyÓN ..........o0ooooooommmmm... 157 
a) La iglesia de Palestina (Jerusalén) .................ooooo... - 158 
b) La iglesia de Egipto (Alejandría) ............o.ooooocoom.o... 160 
c) La iglesia de Siria occidental (sobre todo, Antioquía) ........ 162 
d) La iglesia de Siria oriental (Edesa) .............ooooo.ooo.o.. 162 
e) Las iglesias del Asia Menor ........o.ooooocoornrommmmmom..o. 163 

f) Las iglesias de la zona del mar Egeo septentrional y occiden- 
E A A A NI PE 166 
2): Ta alesió de: KOMAa: 20 ar AAN 166 
h) La iglesia de las Galias (LyÓN) ..........ooooooomommommo.m.o.. 167 
2. La gnosis, la Iglesia de Marción y la eclesiología de Ireneo ......- 167 

PARTE SEGUNDA 
LA DOCTRINA SOBRE LA IGLESIA. LA EPOCA DE LOS PADRES HASTA 
AGUSTIN EXCLUSIVE 
Por Pierre Th. Camelot 

CAPÍTULO: LEl. Silo JE A A daa 175 
S de “La eclesioOló gia arena e is o A a 175 
AJ -HipólitO:de ROMA. ..+ 0. lesa asa ad 175 
BJ LOs ale andTOMOS A de 178 
1. Clemente de Alejandría .................. IN 178 
A AAA 181 
Ye ¡METODO ev ass UN Sd e o a 185 
$ 2. La eclesiología latina ......... ratas 185 
SV E AA A II 185 
BI OCIDMADO: + ia a Ed a 192 
E AO AAA a 202 
CAPÍTULO ll.—La eclesiología griega en los siglos IVY Y ....o.oooommocmoo mmm... 205 
$ 4. Los Padres de la Iglesia griega ........oooooooooocmmmnommmmms.m..n.. 205 
$ 5. El primado de Roma según la visión oriental ...............ooooo..... 215 
$ 6. Los concilios eCUMÉNICOS ........ooooocooonmorcranrononranommnm..s 219 
CAPÍTULO MI. —La eclesiología latina en el siglo IV (hasta Agustín exclusive) ... 224 
$ 7. Hilario, Ambrosio, Jerónimo .........oooooooocmcorooororooommm m9... 224 
A) Una teología bíblica de la Iglesia ..................ooooooo.oo.o.. 224 
B) El primado de Pedro .................. A A CA 228 
EY La ielesiarde ROMA. id dadas 229 
DIGRESIÓN.—SanctoruM COMMUNÍO .....ooooocoronommommsomrrnrn9rrronmm... 233 
$ 8. Optato de Milevi: una teología de la Iglesia .................oooooo... 234 


CONCISA A A A A A dz 237 


PROLOGO DE LOS EDITORES 


[+ presente colaboración para la HISTORIA DE LOS DOGMAS tiene una pe- 
culiaridad si la comparamos con los textos de la obra publicados hasta 
ahora. En efecto, mientras las exposiciones ofrecidas hasta la fecha se hicie- 
ron preferentemente desde el punto de vista histórico del espíritu y del pro- 
blema (en el sentido de mostrar el despliegue y el crecimiento de la verdad, 
fijada en la revelación y confiada en la Iglesia, en el .contorno del espíritu 
humano y del cambio histórico de sus formas de pensamiento y de expresión), 
prefiere la investigación ofrecida ahora un método distinto, que responde a la 
tendencia de la ciencia actual, más empírica. Es una orientación sociorreli- 
giosa más intensa del pensamiento con su valoración histórica, para la que se 
trata de potenciar los factores concretos y determinantes de la comunidad que 
explican la estructura «Iglesia» tanto en su origen como en su primera evolu- 
ción, y precisamente teniendo en cuenta los elementos naturales, asequibles al 
investigador empírico, de la experiencia religiosa de entonces, de la conciencia 
de comunidad y de la configuración ética de la vida cotidiana. 

Es evidente que esta forma de ver no es totalmente inadecuada a las exi- 
gencias de la historiografía de los dogmas, que ahora y antes se entiende en 
realidad como disciplina parcial de la ciencia de la fe. Tampoco puede supo- 
nerse que sea inadecuada por otra razón, puesto, que, ante la Iglesia como 
objeto de reflexión histórico-dogmática, no se trata de un mero misterio espe- 
culativo, sino de un misterio vital, sujeto a las condiciones de la existencia 
humana y de sus leyes de comunicabilidad. Tal visión puede contribuir a des- 
hacer el reproche de un oculto monofisismo echado en cara con frecuencia a 
la concepción católica de la Iglesia, y descubriendo también en la Iglesia de 
Jesucristo su sentido profundamente encarnacional, que se realizó y conti- 
nuará realizándose siempre de este modo. 

A la luz de esta perspectiva, el presente estudio consigue poner de mani- 
fiesto una serie de puntos de vista nuevos a los que en la historiografía cató- 
lica de los dogmas se ha prestado hasta ahora poca atención; puntos concre- 
tos son, entre otros, la importancia de la experiencia de la resurrección en 
orden a la formación de la comunidad, el cambio de comportamiento de los 
portadores de la predicación al ver que se dilata la espera escatológica, la 
fuerza efectiva de la idea de discípulo y de hermandad, la importancia de los 
dones del Espíritu, el intercambio de personas, cartas y obras literarias entre 
las comunidades, la abundancia de testigos y tradiciones, la responsabilidad de 
todos los miembros de la fe y vida de la Iglesia, la variedad en la formación 
de estructuras de lo eclesiástico en cada una de las comunidades independien- 
tes. Consideración esta más horizontal, que forma un mosaico multicolor y 
vivo de la Iglesia, cuyo nacimiento se hace inteligible como un proceso inma- 
nente-estructural desde los hechos previos de un grupo religioso. Es de espe- 
rar que el método empleado aquí actúe de forma sugestiva y encuentre una 
atención crítica. 

De todos modos, debemos presumir también que un tal método, manejado 
con una cierta exclusividad, acuse sus límites. La diferencia que existe entre 
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religión y fe (cristiana) se manifestará también entre una reflexión más socio- 
lógico-religiosa y una reflexión más acusadamente teológica de la formación 
de la Iglesia. De aquí que no pueda sorprender si en esta forma de enfoque no 
aparecen tan en primer plano ciertos elementos específicamente teológicos 
que constituyen lo irrepetible y lo indeducible de una comprensión teológica 
de la Iglesia o se Superpongan por la ruda luz de la sociología, que mira más a 
lo general y colectivo. Diríamos que pertenecen a estos elementos, entre 
otros, el factor de la unidad de la Iglesia, que, según el Apóstol, es prioritario 
y no puede considerarse como accesorio dentro de la pluralidad (cf. Ef 4,4-6); 
la importancia del cargo, fundado por Cristo, como .forma de representación 
(cf. 2 Cor 5,19s) y la posición única de la misión de Pedro, que en el primitivo 
cristianismo se manifiesta evidentemente con gran claridad (según una colabo- 
ración, aún no publicada, de Johannes Bauer en el coloquio de los antiguos 
orientales celebrado en Viena en el verano de 1967, existen ya, para el final 
del siglo 1, testimonios elocuentes de la posición especial de Pedro en la litera- 
tura pseudoepigráfica que corría con su nombre, y cuya investigación podría 
aportar nuevos puntos de vista). En los pasajes mencionados, así como tam- 
bién en la cuestión de la estructura sacramental de la Iglesia, forjada por el 
bautismo y la eucaristía, que transciende las categorías de discipulado y her- 
mandad, el instrumental sociológico-religioso no puede, desde luego, llegar a 
profundizar tan enteramente como requiere el pensamiento teológico. Pero la 
impresión de vacío que puede producir esto no se debe entender en el sentido 
de una negación de elementos de fe existentes en la época originaria de la 
Iglesia, sino, más bien, en el sentido de una autolimitación del observador, 
forzada por un determinado método, cuyo complemento y ampliación no se 
excluyen de manera radical. 
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CAPÍTULO I 


LA IGLESIA COMO ACONTECIMIENTO Y COMO HISTORIA 


Si intentamos comprender la Iglesia —+al como hoy se presenta— en su reali- 
dad creída y en su forma histórica, no se nos ofrece un punto de partida mejor 
que el de los antecedentes históricos de los dos primeros siglos; y es que el 
tiempo de la formación de la Iglesia («Église naissante», BATIFFOL) llega en esta 
época a una primera etap2 conclusiva. La Iglesia aparece como una comunidad 
religiosa manifestada en una forma social concreta, con raíces en la historia y 
extendida por todas partes, que, atendiendo a la variedad de testimonios escritos 
vinculantes, se declara como una comunidad partidaria de Jesús de Nazaret lla- 
mada y enviada por Dios. 


$ 1. La Iglesia en forma histórica concreta 


Bibliografía: 

L. DUCHESNE, Histoire ancienne de UÉglise (P 1906); E. MEYER, Ursprung und Anfánge des 
Christentums (St 1921-23); A. v. HARNACK, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den 
ersten drei Jahrhunderten (L * 1924); K. S. LATOURETTE, A History of the Expansion of Christia- 
nity (NY-Lo 1937-45); H. MUSSET, Histoire du Christianisme specialement en Orient, 3 vols. 
(Harissa 1948-49); W. TRILHaas, Das Apostolische Glaubensbekenntnis (Witten 1953); C. 
SCHNEIDER, Geschichte des antiken Christentums (Mn 1954); PH. CARRINGTON, The Early Chris- 
tian Church (Lo 1957); W. DURANT, Caesar und Christus (Be 1959); H. LIETZMANN, Geschichte 
der Alten Kirche (B * 1961); H. JEDIN (edit.), Handbuch der Kirchengeschichte 1 (Fr 1963). Para 
el tema véase sobre todo: K. BaAus, Von der Urgemeinde zur frúhchristlichen Grosskirche; J. Da- 
NIÉLOU, Von den Anfángen bis zum Konzd von Nicáa; J. ROGIER U. A. (edit.), Geschichte der 
Kirche 1 (Ei-Z-Kó 1963); A. BÓHLIG, Der christliche Orient als weltgeschichtliches Problem: 
ZRGG XVII 2 (1965) 97-114; H. KRAFT (edit.), Eusebius von Caesarea, Kirchengeschichte (Da 
1967); M. BORRET (edit.), Origenes: Contra Celsum: SourcesCHr 132.136.147.150 (P 1967- 
69); H. CONZELMANN, Geschichte des Urchristentums (Gó 1969); J. SPEIGL, Der rómische Staat 
und die Christen (A 1970); H. JEDIN y otros (edit.), Atlas zur Kirchengeschichte (Fr 1970); C. 
ANDRESEN, Die Kirchen der alten Christenheit (St 1971): RAC 1 740-49. 


Hacia el final del siglo 11, los cristianos constituyen grupos bien perfilados, de 
forma estable socialmente, en el área helenístico-romana. Su difusión es notable: 
ocupan todo el eje longitudinal del imperio romano. Su expansión se extiende 
desde Persia y Arabia hasta las Galias (¿España?) y Britania, en donde los diferen- 
tes grupos cristianos tienen, naturalmente, una importancia distinta tanto social 
como intraeclesiástica !. | 

Asia Menor —en sus diferentes provincias: Cilicia, Panfilia, Pisidia, Licia, Caria, 
Lidia, Bitinia, etc.— representa un importante factor histórico-eclesiástico y social 
con la tupida red de sus comunidades. El Apocalipsis se dirige a las siete iglesias, 
o sea, a Efeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes, Filadelfia y Laodicea, como a 
los centros más importantes de la vida eclesiástica en Asia Menor ?2. Allí tuvieron 


1 Cf. A. v. HARNACK, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahr- 
hunderten (L 11924); V. SCHULTZE, Altchristliche Stádte und Landschaften (Gú 1922-30); RAC 
I 740-49; H. MUSSET, Histoire du christianisme spécialement en Orient, 3 tomos (Harissa 1948- 
49). 

2 CL Ap1,4.11. 
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su origen casi todas las evoluciones y confrontaciones del cristianismo en el si- 
glo 11. En Palestina perdió importancia Jerusalén en este tiempo. Parece que en Ga- 
lilea se hicieron cristtanos muchos judíos de los que después del año 135 habían 
emigrado hacia allí3. Cesarea se convierte en un importante foco eclesiástico y 
espiritual. En Siria arraigó el cristianismo, adquiriendo un desarrollo indepen- 
diente * Entre todas sobresale Antioquía, «la iglesia de Siria» $, que al mismo 
tiempo se convierte en centro misional con dirección a Oriente. Probablemente, el 
cristianismo se extiende desde aquí hasta Edesa y más tarde, de Mesopotamia 
hacia Siria Oriental y Persia hasta llegar a la India y China. Podemos encontrar 
comunidades cristianas en Chipre, Creta, Grecia, Macedonia, Dalmacia, Norte de 
Egipto, la baja Italia, sur de las Galias y norte de Africa. También hay cristianos 
en las dos provincias romanas de Germania, en Britania y en España *. Se impone 
mencionar principalmente las iglesias de Corinto, Tesalónica, Alejandría, Roma y 
Lyón como los focos sobresalientes de la vida cristiana en estas regiones. En este 
tiempo, la comunidad romana está integrada casi exclusivamente por inmigrantes 
griegoparlantes. En la imagen de conjunto, la difusión del cristianismo se pre- 
senta como un proceso histórico, inconteniblemente progresivo, dentro de las 
fronteras del imperio romano con el ímpetu de querer abarcar todo el mundo. 
En la visión de lIreneo, la comunidad cristiana aparece como una iglesia exten- 
dida sobre toda la 'ecumene” hasta las fronteras del mundo conocido ?. 

La imagen que saca un espectador de los grupos cristianos de esta época pre- 
senta las siguientes características: 

En las distintas regiones del imperio romano, los cristianos forman pequeñas 
agrupaciones religiosas (se estima su número en un 5-12 por 100 de la población 
del imperio) al lado de las otras diferentes comunidades religiosas sincretistas. 

Esta comunidad religiosa cristiana procedía del judaísmo por la ruptura con. la 
tradición (Celso). De aquí que, debido a la idea monoteísta de Dios y a la preten- 
sión de absolutez, levante la sospecha de irreverencia religiosa, de ateísmo, de 
superstición perniciosa y de infracción de la ley de imparcialidad y tolerancia 
religiosa, 

El grupo cristiano se considera como un factor soctalmente perturbador y sos- 
pechoso, ya que se aísla de la forma de vida de su mundo circundante y no 
participa en el cumplimiento obligatorio de los sacrificios ni en el de la celebra- 
ción de las fiestas tradicionales. Por parte de la autoridad política, se expone al 
reproche de deslealtad política, pues el culto al emperador fue creciendo apoyado 
en una religiosidad colectiva, y se convirtió en la divinidad, como inmanente al 
mundo, al sistema político y a su organización. Por parte del ambiente, la nueva 
religión experimenta la disconformidad y la aversión, y es que parece que no 
encaja en el orden social establecido, se considera que actúan en muchos momen- 
tos de forma contraria a los negocios y, a la vista de la población fronteriza del 
imperio romano, como si representara una peligrosa amenaza. 

El derecho a exisur de una comunidad religiosa semejante se presenta cuestio- 
nable a los hombres de aquel tiempo, puesto que —como se expresa Celso— ni 


3 Cf. Eus., HE 3,35: SourcesChr 31,147. 

3 Cf. A. BOHLIG, Der Christliche Orient als weltgeschichtliches Problem: ZRGG XVU 2 
(1965) 97-114. 

5 IGNACIO DE ANTIOQUIA, Rom. 9,1: SourcesChr 10,116. 

6 Cf. IRENEO. Adv. haer. 1 10,2; PG 7,5515. 

7 Adv. haer. 10,1: PG 7,549. 
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posee una fe ligada nacionalmente ni un culto local. Más bien está en oposición 
con la tradición religiosa transmitida, e interpretan que mediante su monoteísmo 
rígido y por razón de su orientación universal, se pronuncia de forma disol- 
vente 8, 

Por otra parte, el cristianismo no puede proporcionar al expectador una ima- 
gen unitaria y compacta de su comunidad. Así habla Celso del judeocristianismo, 
del cristianismo vulgar y culto, de los diferentes grupos gnósticos cristianos, que 
con el propio modo y manera creen representar la verdadera forma de la Iglesia. 
Se insultan y se impugnan, no están dispuestos a ceder mutuamente por amor a 
la paz y a transigirse, sino que, poseídos de hostilidad, se anatematizan recípro- 
camente ?, 

En todo caso habrá que asegurar que ni la importancia universal de la salva- 
ción, ni la sublimidad del mensaje cristiano comparado con los diferentes movi- 
mientos religiosos sincretistas, ni la incontenible dinámica misionera, ni la unidad 
católica de la Iglesia, que quería abarcar todas las comunidades, eran factores 
visibles a primera vista sin más, para la mayoría de los contemporáneos del cris- 
tianismo. Al contrario, la religión de Jesús sorprende negativamente como una 
extraña visión de Dios y del hombre, como una forma de religiosidad divergente 
de la tradición antigua, y, por lo mismo, como un movimiento peligroso y desin- 
tegrador de la estructura social establecida. 

Sólo una contemplación de la Iglesia desde dentro puede hacernos caer en la 
cuenta de hasta qué punto correspondía esta imagen del espectador no afiliado al 
cristianismo, a la autocomprensión de los cristianos y hasta qué punto la afirma- 
ban o la consideraban como una calumnia. Al mismo tiempo, nos permitirá ver 
hasta dónde se conservó el impulso escatológico primitivo o si se sustituyó por la 
voluntad de inserción en las estructuras sociales del mundo circundante. 

La autocomprensión y la autopresentación de la Iglesia durante este período 
pueden esbozarse como sigue: 

La Iglesia es la reunión de los que, en virtud de la predicación apostólica, 
creen en el Padre, Señor de todo el mundo: en Jesucristo, nuestro Salvador; en 
el Espíritu Santo, y en la santa Iglesia, y en el perdón de los pecados !0. 

Esta fe una que por doquier se anuncia, se enseña y se transmite, hace que las 
distintas iglesias —habiten Germania, España, las Galias, el Oriente, Egipto, Libia 
o el centro del mundo— se sientan como un cuerpo y un alma y sean reconocidas 
también como la misma iglesia por todos los hombres que quieren llegar a la 
verdad !!. Por consiguiente, la Iglesia es, primariamente, el grupo de los creyen- 
tes que en un determinado lugar siguen los mandatos de Cristo, viven en santi- 
dad y justicia, se saben unidos en una determinada organización comunitaria y se 
juntan para la celebración de la eucaristía. 

La Iglesia, en su actitud religiosa como seguidora de Jesús !?, se desligó del 
judaísmo, considerándose como el verdadero Israel, como el pueblo elegido de 


8 Cf. Celso en ORÍGENES, Contra Cels. 111 5; V 25; VII 68; VII 2.11.17.55.58.63.69.72: 
SourcesChr 136,20-22; 147,74-76;150,170-74.180s.196s5.210ss. 

2 Cf. ibid., 1 10-12; V 61-64: SourcesChr 136, 30-36; 147,164-74. 

10 Epistula Apostolorum; cf. L. GUERRIER, Le Testament en Galilée: Patrol. Or. t.9 fasc.3 (P 
1913); H. DUESING, Epistula Apostolorum: HENNECKE-SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche 
Apokryphen l (T 1959) 126-55; J.N. D. KELLY, Early Christian Creeds (Lo 1950); W. TRIL- 
HAAS, Das Apostolische Glaubensbekenntnis (Witten 1953). 

11 Cf. IRENEO, Adv, haer. 1 10,2: PG 7,5595. 

2 IgnMagn 10,3 (SourcesChr 10,90): «ypro tramop.oss. 
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Dios, y apropiándose las Sagradas Escrituras del Antiguo Testamento con con- 
ciencia de interpretarlas ella sola en su verdadero sentido, especialmente en la 
polémica con la gnosis. 

De este modo, se considera como un tercer linaje, junto al judaísmo y al pa- 
ganismo; mediante el rito del bautismo, se realiza la incorporación a la comuni- 
dad cristiana. Esta comunidad se reúne para la oración, para la audición de la 
palabra del Señor, para la instrucción en la doctrina de Cristo y para la celebra- 
ción del ágape. Sin embargo, todavía no cuenta con edificios sagrados y propios y 
sus reuniones religiosas no han evolucionado todavía tan plenamente como hasta 
evolucionar en un acontecimiento dramático que dé forma a lo cultual. Por tanto, 
su aislamiento social es, más bien, expresión del mantenimiento de su propia 
identidad y de la autoconciencia, cada vez más clara, de la consolidación (sin 
duda, acentuada de manera distinta) de formas cristianas de vida en las estructu- 
ras del entorno social y de la adopción de tradiciones religioso-culturales del me- 
dio en que vive. 

Su actitud espiritual anímica como minoría frente al mundo circundante se 
caracteriza, en parte, por la conciencia de sentirse como extranjera y en parte, 
por la necesidad de justificarse apologéticamente explicando su doctrina !3. Al 
mismo tiempo, se trata de exponer la significación salvadora del cristianismo bus- 
cando hacer entender la revelación mediante las formas mentales helenísticas y 
acentuando la lealtad política de los cristianos. 

A pesar de todo, en las distintas comunidades eclesiásticas advertimos que 
sobre el fondo común de todas estas tendencias y problemas comunes se dan sus 
tradiciones propias y sus enfoques particulares. Esto aparece, en parte, en los 
escritos de los Padres apostólicos. Por lo demás, esto llevó también a la formación 
de ciertas agrupaciones que hasta el final del siglo 11 fueron excluidas de la co- 
munidad eclesiástica como sectas heréticas. La necesidad de un criterio seguro de 
juicio y de una norma vinculante se sintió agudamente cuando se quiso acertar 
con la interpretación recta de la profesión de fe y de la doctrina de Cristo; sobre 
todo, frente a las doctrinas gnósticas, que alardeaban de tradiciones especiales y 
esotéricas. El canon de la verdad adquiere forma en la profesión de fe recibida 
de los apóstoles, tal como se proclama, sobre todo, en el bautismo. Le sirve de 
base la predicación de los apóstoles, recibida de Cristo y transmitida a la Iglesia 
por escrito y oralmente. Del empeño de las iglesias por demostrar su fidelidad a 
la predicación apostólica y de la convicción de la fe de tener la verdad como regla 
de su doctrina y vida, nació la colección de escritos vinculantes, que más tarde se 
«canonizarían» como escrituras neotestamentarias (los hechos decisivos se encuen- 
tran entre los años 140 y 200). 


$ 2. La multiplicidad de autotestimonios eclesiásticos como hecho 
histórico-dogmático de los dos primeros siglos 


Pero el canon único de las Escrituras es fruto real de la multiplicidad de los 
testigos, testimonios, tradiciones y autocomprensiones. Según Ireneo, a todos los 
apóstoles se les dio el Espíritu Santo después de la resurrección y cada uno reci- 
bió todo el Evangelio de la misma manera. De ellos hemos recibido la verdad; su 
tradición, la única auténtica, antigua y fidedigna, se puede encontrar únicamente 


13 Cf. H. RAHNER, art. Apologeten: LThK 1 721-23; C. ANDRESEN, Apologetik, 11: «Frúh- 
kirchliche Apologetik»: RGG 480-85; ID., Die Kirchen der Alten Christenheit 24ss. 


H.1 de los dogmas 111 '3a-b 2 


8 P.I. La Iglesia en la Escritura y en el siglo II 111/3a 


en la Iglesia «católica», y precisamente en las iglesias más importantes, que han 
conservado esta tradición apostólica. Aquí se ve que para Ireneo no hay que bus- 
car la esencia de la fe y la única predicación apostólica en la absolutización de una 
tradición eclesiástica o en el realce de una tradición secreta, sino en la autocom- 
prensión nacida sobre la base del Evangelio de las muchas comunidades que cons- 
tituyen la única Iglesia '* Lo mismo hay que decir cuando lIreneo pasa de la 
tradición oral a la delimitación de las Escrituras, que los apóstoles nos han 
«transmitido como fundamento futuro y columna de nuestra fe». Desde ellas se 
puede conocer la verdad primitiva con mucha más claridad y sin contradicción 
que desde la tradición oral '*. Ireneo presenta e interroga a los testimonios escri- 
tos en el siguiente orden: 1.9, la doctrina de todos los apóstoles (según los cuatro 
evangelios y los Hechos de los Apóstoles); 2.9, las palabras del Señor; 3.9, las 
Cartas apostólicas de Pablo '*. A las cartas católicas y al Apocalipsis se refiere sólo 
secundariamente !?. 

Su instancia fundamental es mostrar la concordancia en orden al «evangelio» 
de cada apóstol particular en coincidencia literaria con todos los demás, que ha- 
blan en los evangelios y en los Hechos de los Apóstoles, y, asimismo, la concor- 
dancia de estos testigos con las palabras del Señor, con los vaticinios de los profe- 
tas y con la predicación actual de la Iglesia. Pablo puede verdaderamente com- 
prenderse, en primer lugar, en el marco de la historia apostólica y en relación 
con las palabras del Señor '5. Su punto de mira vale, sobre todo, para los cuatro 
evangelios. Los herejes mismos dan testimonio de ellos al reconocer respectiva- 
mente en sus distintas sectas, sólo un Evangelio: los ebionitas, el evangelio de 
Mateo; Marción, el de Lucas; algunos docetas, el de Marcos; Valentín, el de Juan, 
que, por su parte, ponen en duda miembros de la Iglesia. En realidad, los cuatro 
evangelios son únicamente verdaderos y fidedignos, y no debe haber ni más ni 
menos, ya que se basan en una disposición divina. El cuádruple evangelio es uno, 
y todos los evangelistas poseyeron, «todos igualmente y cada uno en particular, 
este Evangelio» *?. 

La misma fidelidad y fuerza vinculante se da también en los Hechos de los 
Apóstoles y en las cartas paulinas. Ireneo elabora un canon de escrituras para 
establecer la verdad; canon verdaderamente católico en el sentido amplio de la 
palabra, y no como el canon de Marción, que sólo reconoce un apóstol, es decir, a 
Pablo y su evangelio (Lucas) ?”. Su “canon de la verdad” no está concebido tan 
estrecha y exclusivamente que tema las tensiones y la diversidad, ni la yuxtaposi- 
ción de los cuatro evangelios, de los Hechos de los Apóstoles y de las cartas pau- 
linas auténticas e inauténticas es el resultado de una ingenuidad acrítica. «Lo que 
le mantiene la fuerza de síntesis y la libertad y seguridad imperturbables en vista 
de los textos que suenan de manera distinta, no es una ceguera para lo singular y 
lo particular, sino el sentido para lo esencial y lo uno: el único Dios, el único 


14 Cf. Adv. haer. 11 1,1ss; 3,2; 4,1: PG 7,84455.8485.855. 

15 Cf. Adv. haer. 111 12,14:.PG 7,907s. 

16 Cf. Adv. haer. 11 35,4; 111 praef.; V praef.: PG 7,841s5.1119. 

17 A este respecto, sobre todo, H.v. CAMPENHAUSEN, Die Entstehung der christlichen Bibel, 
223ss. 

18 Cf. Adv, haer. IV 41,4: SourcesChr 100,992-95. 

'2 Adv. haer. 11 1,1; 11,7; 9 (PG 7,844): «ét omnes pariter et singuli eorum habentes 
Evangelium Dei». 

20 Sobre esto, P.V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 56-77 (Rúckkehr zur Vielfalt der Neuen 
Testaments). 
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Cristo y la única salvación que Dios ofrece a la humanidad y la Iglesia enseñó y 
guardó según el “canon de la verdad”... Su teología de la Escritura no está traba- 
jada unilateralmente desde el contraste; reúne las tradiciones, y puede, por pri- 
mera vez, no sólo aceptar a Pablo junto a Juan y los sinópticos, sino crear real- 
mente grandes espacios. Esta teología se basa en amplio fundamento y en una 
rica experiencia que permite captar lo uno en la variedad múltiple y destacarlo 
siempre de nuevo y con vigor. El dogmatismo de Marción había estrechado el 
marco doctrinal, que, gracias a Ireneo, se amplía generosamente, poniendo ese 
rasgo esencial del Nuevo Testamento, que ya no se pierde»?!, 

En este tratado histórico-dogmático sobre la Iglesia de los dos primeros siglos 
y en conexión con este último gran testigo del siglo 11 (creador de conceptos 
decisivos para la época posterior tales como canon de la verdad, «apostolica suc- 
cessto» y tradición apostólica), se trata de entender a la Iglesia como un aconteci- 
miento escatológico que tiene una historia que se realiza en muchas formas. La 
cuestión es exponer cómo se constituyó una cemunidad escatológica partiendo de 
la conciencia de los primeros discípulos y testigos en su encuentro con el Resuci- 
tado y con la venida del Espíritu, cómo nació una predicación confesional sobre 
Jesucristo, cómo se fue formando la autocomprensión eclesiástica sobre la base de 
la predicación de Jesús y cómo se crearon lentamente las tradiciones en las igle- 
sias particulares sobre la base de la tradición de los apóstoles y desde la acepta- 
ción creyente de su mensaje. Estas tradiciones que interpretan y desarrollan el 
acontecimiento primitivo fueron las que determinaron toda la vida cristiana en las 
iglesias particulares, adquiriendo su propia expresión escrita. En la medida en 
que estas iglesias se reúnen en la comunidad de la única Iglesia católica, se llega 
desde la «koinonía» de las iglesias a una «koinonía» de las respectivas tradiciones y 
de sus testimonios escritos. Por consiguiente, la única Iglesia se manifiesta, en 
cuanto acontecimiento e historia, en la multiplicidad de las iglesias, y su autocom- 
prensión eclesiológica, en la multiplicidad de los autotestimonios. Sólo así y no de 
otra manera se hace comprensible la Iglesia de los primeros siglos a la luz de los 
documentos escritos en cuanto comunidad del único Señor, Jesucristo, consti- 
tuida en la multiplicidad de las iglesias y de los testimonios eclesiásticos al servicio 
del reino de Dios. 


21 H.v. CAMPENHAUSEN, Die Entstehung der christlichen Bibel 241. 
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New Testament, and Exegetic Study (Munksgaard 1961); W. KRECK, Die Zukunft des Gekomme- 
nen (Mn 1961); G. B. LINDARS, New Testament Apologetic (Lo 1961); W. PANNENBERG, Offen- 
barung als Geschichte (Gó 1961); ID., Grundzúge der Christologie (Gú 1964); A. STROBEL, Un- 
tersuchungen zum eschatologischen Verzógerungsproblem (Lei-Kó 1961); 1D., Kerygma und Apoka- 
lyptik (Gó-Z 1967); J.-L. D'ARAGON (edit.), L'Eglise dans la Bible (Bruges 1962); O. CULL- 
MANN, Christus und die Zeit (Z ?* 1962); 1D., Die Christologie des Neuen Testaments (T 3 1963); 
Ip., Heil als Geschichte (Y 1965); ID., Vortráge und Aufsátze (Y 1967); 1. HERMANN, Begegnung 
mit der Bibel (Dú 1962); J. HESSEN, Griechische oder biblische Theologie (Mn—V ? 1962); H. 
KAHLEFELD, Der Júnger (F 1962); TH. DE KRUIJF, Der Sohn des lebendigen Gottes (R 1962); G. 
LINDESKOG, Christuskerygma und Jesustradition: NovT 5 (1962) 144-56; E. NEUHAUSSLER, 
Anspruch und Antwort Gottes (Dii 1962); G. SCHILLE, Frúhchristliche Hymnen (B 1962); A. 
SCHULZ, Nachfolgen und Nachahmen (Mn 1962); ID., Unter dem Anspruch Gottes (Mn 1967); R. 
A. STEWART, Rabbinic Theology. An Introductory Study (E 1962); P. BARTHEL, Interpretation du 
langage mythique et théologie biblique (Lei 1963); E. FucHs, Hermeneutik (Bad Cannstatt 
3 1963); ID., Zum hermeneutischen Problem in der Theologie (Y ? 1965); 1D., Zur Frage nach dem 
hastorischen Jesus (T ? 1965); 1D., Glaube und Erfahrung (Y 1965); ID., Jesus — Wort und Tat 
(T 1971); F. HAHN, Das Verstándnis der Mission im Neuen Testament (Gó 1963); ID., Christolo- 
gische Hoheitstitel (GO 3 1966); W. KRAMER, Christos Kyrios Gottessohn (Z 1963); O. Kuss, Aus- 
legung und Verkindigung 1 (Rb 1963); X. LÉON-DUFOUR, Les Evangiles de Phistoire de Jésus (P 
1963); A. ROBERT — A. FEUILLET, Einleitung in die Heilige Schrift, 2 vols. (W 19635) (trad. 
esp.); E. LOHSE, Mártyrer und Gottesknecht: FRLANT 64 (Gó 2 1963); ID., Die Geschichte des 
Leidens und Sterbens Jesu Christi (Gú 1964); 1D., Umwelt des Neuen Testaments (Gó 1971); R. 
MARLÉ, Le probleme théologique de Uhermeneutique (P 1963); V. H. NEUFELD, The Earliest Chris- 
tian Confessions (Le 1963); R. SCHNACKENBURG, Gottes Herrschaft und Reich (Fr 3 1963); 1D., 
Die sittliche Botschaft des Neuen Testamentes (Mn ? 1962); ID., Die Kirche im Neuen Testament (Fr 
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1961); ID., Schriften zum Neuen Testament (Mn 1971); H. SCHURMANN, Worte des Herrn. Jesu 
Botschaft vom Kónigtum Gottes (Fr 3 1963); ID., Das hermeneutische Hauptproblem der Verkúndi- 
gung Jesu: Gott in Welt. Homenaje a K. RAHNER (Fr 1964) 579-607; 1D., Traditionsgeschichtli- 
che Untersuchungen (D 1968); A. UMMEN, Pharisaism and Jesus (NY 1963); H. ANDERSON, 
Jesus and Christian Origins (NY 1964); Apophoreta. Homenaje a E. HAENCHEN: ZNW Beih. 
30 (B 1964); J. BECKER., Das Hei Gottes. Heils- und Sindenbegriffe in den Qumrántexten und im 
NT (Gó 1964); A. FINKEL, The Pharisees and the Teacher of Nazareth (Lei-Kó 1964); H. 
GREEVEN, Kirche und Parusie Christi: KuD 10 (1964) 113-35; E. HILL, Remythologising: the 
Key to Scripture: Scripture 16 (1964) 65-75; B. M. F. vAN IERSEL, «Der Sohn» in den synoptis- 
chen Jesusworten (Lei ? 1964); E. JUNGEL, Paulus und Jesus (T' 2? 1964); F. W. KATZENBACH, 
Urchristentum und Alte Kirche (Gó 1964); F. MILDENBERGER, Gottes Tat im Wort (Gú 1964), 
W. TRILLING, Das wahre Israel (Mn 3 1964); ID., Fragen zur Geschichilichkeit Jesu (D 1966) 
(trad. esp.); 1D., Christusverkúndigung in den synoptischen Evangelien (Mn 1969); E. DINKLER 
(edit.), Zeit und Geschichte. Homenaje a R. BULTMANN (T 1964); E. BISER, Die Gleichnisse 
Jesu (Mn 1965); R. E. BROWN, New Testament Essays (Milwaukee 1965); J. R. GEISELMANN, 
Jesus der Christus (Mn ? 1965, refundición); F. GOGARTEN, Jesus Christus. Die Wende der Welt 
(T 1965); E. HAENCHEN, Gott und Mensch. Gesammelte Aufsátze (Y 1965); 1D., Der Weg Jesu (B 
1966); ID., Die frúhe Christologie: ZYhK 63 (1966) 145-59; J. ROLOFF, Apostolat — V erkúnd:- 
gung (Gú 1965); PH. VIELHAUER, Aufsátze zum Neuen Testament (Gó 1965); R. DEICHGRÁ- 
BER, Gotteshymnus und Christushymnus (Gó-Z 1967); E. DINKLER, Lignum Crucis (T' 1967); H. 
KUNG, Die Kirche (Fr 1967); J. M. ROBINSON, Kerygma und historischer Jesus (Z ? 1967); J. 
SINT (edit.), Bibel und zeitgemásser Glaube (W-Mn 1967); J. BLANK, Paulus und Jesus (Mn 
1968); R. BRING, Christus und das Gesetz (Lei 1968); W. FOERSTER, Neutestamentliche Zeitges- 
chichte (H 1968); E. KINDER — K. HAENDLER (edit.), Gesetz und Evangelium. Beitráge zur 
gegenwartigen theologischen Diskussion (Da 1968); J. MOLITOR, Grundbegriffe der Jesusúberliefe- 
rung (D 1968); P. FEINE — J. BEHM — W. G. KÚMMEL, Einleitung in das Neue Testament (Hei 
16 1969): E. GUTTGEMANNS, Offene Fragen zur Formgeschichte des Evangeliums (Mn 1970); H. 
KEssLER, Die theologische Bedeutung des Todes Jesu (Dú 1970); M. KELLER, «Volk Gottes» als 
Kirchenbegriff (Ei-Kó 1970); W. PASCHEN, Rein und Unrein (Mn 1970); R. PESCH, Jesu urei- 
gene Taten? (Fr 1970); ID., Jesus in den Evangelien (St 1970); U. WILCKENS, Auferstehung (St 
1970); G. BORNKAMM — K. RAHNER (edit), Die Zeit Jesu (Fr 1970); J. SCHREINER (edit.), 
Einfúhrung in die Methoden der biblischen Exegese (Wi 1971); A. WIKENHAUSER — J. SCHMID, 
Einleitung in das Neue Testament (Fr $ 1973); P. HOFFMANN (edit.), Orientierung an Jesus (Fr 
1973). 


$ 3. Punto de partida del planteamiento de la cuestión 


Si echamos una ojeada a la información neotestamentaria sobre la Iglesia,'ad- 
vertiremos una unanimidad considerable sobre que la comunidad salida del seno 
del judaísmo y que confiesa a Jesucristo como el Mesías no es comprensible en 
absoluto sin la acción de Jesús de Nazaret !; sobre que esta comunidad sólo des- 
pués del nacimiento de la fe en la resurrección da testimonio como iglesia del 
Crucificado ? y sobre que se entiende a sí misma en cuanto comunidad escatoló- 
gica de salvación y planteamiento de Dios 3. Pero dentro de esta armonía existen 
grandes divergencias de opiniones sobre si y cómo se remonta esta Iglesia a la 
voluntad y predicación de Jesús, sobre si y cómo se da la continuidad entre la 
Iglesia pospascual y el discipulado prepascual y sobre qué significa propiamente la 
autocomprensión escatológica en cuanto a su contenido y estructura. 

Por lo que concierne especialmente al origen y continuidad de la Iglesia, las 
concepciones defendidas pueden resumirse en tres agrupaciones. En la primera 


! Cf. R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments 45; R. SCHNACKENBURG, Die Kirche 
im NT 13. 

2 Cf. W. G. KÚMMEL, Jesus und die Anfánge der Kirche 1ss; A. VOGTLE, Jesus und die 
Kirche 54ss. : 

3 Cf. R. BULTMANN, l.c., 39ss; R. SCHNACKENBURCG, l.c., 107ss. 
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están los que mantienen la discontinuidad entre Jesús y la Iglesia. Algunos de éstos 
ven en el corte entre la predicación de Jesús y la realidad pospascual el funda- 
mento del origen de la Iglesia. Este fundamento estriba en el proceso de la «des- 
escatologización», nacido por el retraso de la parusía *, o en la equivocación de 
los discípulos 5. Otra dirección suaviza esta discontinuidad, insertando determina- 
das constantes entre Jesús y la Iglesia, como, p.ej., la idea de comunidad *, la 
misma comprensión de la existencia 7, la conciencia histórica inflamada en la cruz 
y en la resurrección $ o la autocomprensión del creyente ?. 

En la segunda agrupación entran las concepciones que, en virtud del resul- 
tado histórico, mantienen la continuidad realmente histórica y objetiva entre la 
voluntad y la predicación de Jesús, por una parte, y la autocomprensión de la 
Iglesia, por otra. Por consiguiente, la Iglesia se remonta, directamente y sin rup- 
tura, a Jesús, tal como se presenta públicamente después de Pentecostés y con- 
fiesa al Mesías crucificado. Los discípulos reunidos por Jesús y destinados para la 
«ekklesia» estaban ya preparados para la comprensión del hecho salvador de la 
muerte, de la resurrección y del tiempo siguiente de la Iglesia gracias a las profe- 
cías, a las promesas, a las categorías interpretativas y a la participación en la acti- 
vidad mesiánica. En las apariciones del Resucitado vieron la prueba final de la 
verdad de la doctrina y misión de Jesús y, al mismo tiempo también, el encargo 
de continuar con la Iglesia fundada 10, 

Pertenecen a la tercera agrupación las concepciones que no ponen en cuestión 
fundamentalmente la continuidad entre Jesús y la Iglesia y las que interpretan la 
fe de la misma de forma que ésta pueda definirse por el acontecimiento escatoló- 
gico acaecido en la cruz de Jesús. Sin embargo, se procura poner más de relieve 
el factor de discontinuidad que se manifiesta en la cruz y la importancia decisiva 
de la fe pascual, así como determinar con más rigor el cómo del paso del discipu- 
lado a la comunidad escatológica de la salvación. En el marco de esta concordan- 
cia se observan bastantes opiniones particulares y aun divergentes. Según Bult- 
mann, p.ej., la comunidad confiesa, a partir de la fe pascual, la resurrección de 
Jesús —en virtud de esta fe, al menos implícitamente, en su autoconciencia como 
comunidad escatológica —y el hecho de que «la venida de Jesús en sí fue el 
acontecimiento decisivo por el que Dios llamó a su comunidad, de forma que fue 
ya un acontecimiento escatológico» 11. El kerigma es la respuesta a la exigencia 
de decisión» que es Jesús mismo en su persona en cuanto signo del tiempo, «en 
tanto que su llamada es la última palabra de Dios antes del final, y como tal llama 
a la decisión» !?; pues como el escándalo de la cruz no «podía poner en cuestión el 


4 Los representantes principales son, de forma distinta, A. Schweitzer, M. Werner, F. 
Buri y M. Strege. 

A Cf. A. LorsyY, L'Évangile et PÉglise (P 1902) 111: «Jésus annoncait le royaume, et C'est 
PEglise qui est venue». 

6 Cf. M. GOGUEL, Jésus et l'Église: RHPHR 13 (1933) 237: «Para hacer posible la forma- 
ción definitiva de la Iglesia, la idea del reino de Dios tenía sólo que perder su carácter 
escatológico y orientarse a una comunidad humana que aspirara al cumplimiento de los 
preceptos de Jesús». 

7 Cf. J. M. ROBINSON, Kerygma und historischer Jesus. 

8 Cf. GRASSER, Das Problem der Parusieverzogerung in den synoptischen Evangelien und in 
der Apostelgeschichte (B ? 1960). 

9 Cf. H. BRAUN, Der Sinn der neutestamentlichen Christologie: ZThK (1957) 341-77. 

10 En esta categoría figura un gran número de representantes de la eclesiología cató- 
lica. 

1! R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments 45. 12 Ibid., 8. 
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qué de su predicación, sí podía poner el que, es decir, su legitimación, la afirma- 
ción de que El es el mensajero de Dios con la última y decisiva palabra» 13. Según 
Bultmann, existe una continuidad histórica entre el Jesús histórico y el kerigma. 
Pero no se necesita rebasar el que de su historicidad ni preguntar por el cómo y el 
qué de su historia y predicación. Todos los intentos de demostrar la continuidad 
como «una identidad objetiva» sólo podrán «probar la continuidad histórica, pero 
no una legitimación del kerigma» !*. En el cristianismo primitivo, la historia es 
sólo un punto de intersección de la escatología; de este modo, la predicación de 
Jesús no se repite meramente, sino que «el portador del mensaje se incluye ahora 
personalmente en el mensaje, es su contenido esencial» 15. De aquí se sigue según 
Bultmann: «Si el kerigma sustituye al que predica por el que es predicado, se 
indica con ello que la cristiandad primitiva entiende la historia de Jesús como el 
acontecimiento «escatológico», que desde ahora tiene que predicarse como tal... El 
Kerigma exige la fe en Jesús, que habla en él como el Cristo. Si ella reclama esta 
pretensión, no hay fe en Jesús como el Cristo que no sea, al mismo tiempo, fe en 
la Iglesia predicadora, en el Espíritu Santo que actúa en ella. Esta fe en el Cristo 
presente en la palabra del kerigma que es, al mismo tiempo, fe en la Iglesia : 
predicadora, es la pascual» 16. En la palabra de la predicación «está, pues, presente 
el acontecimiento de la salvación» 17; sólo por esta palabra se da Cristo de nuevo 
a nosotros y nos descubre el ahora escatológico. La existencia de la Iglesia «forma 
parte, por consiguiente, del acontecimiento de la salvación» 18 y es importante 
para su futuro desarrollo «si y cómo se entiende de la palabra de la tradición en 
cuanto factor constitutivo de la Iglesia» 1”. 

W. G. Kimmel ve el problema de la fundación de la Iglesia de la siguiente 
manera: si en Jesús existe también la idea, ligada a la época, respecto a la espera 
próxima, entonces es «esencial e imprescindible» en su predicación la espera fu- 
tura del reino 2%. Jesús no tuvo previsión alguna en orden a la Iglesia para el 
poco tiempo entre su muerte y la parusía. Como recompensa por su siguimiento 
del Hijo del hombre, los discípulos sólo recibieron la promesa de participar en el 
futuro reino de Dios. Sin embargo, de ninguna manera se «indica una presencia o 
una preactuación del reino de Dios en el grupo de los discípulos» ?1. De aquí que 
la idea de Iglesia de la comunidad primitiva «depende» clarísimamente, según 
Kúmmel , «de su conciencia de vivir en el tiempo de la salvación, que ya ha 
empezado, pero todavía no ha llegado a la consumación» 22. En un artículo poste- 
rior explica tal situación de la forma siguiente: los Doce y los otros discípulos 
participan en la actividad escatológica de Jesús gracias al encargo de cooperación, 
y, por ende, «el reino de Dios futuro es ya activo también en el círculo de estos 
discípulos de Jesús» 23. No cabe duda de que Jesús contó con que sus discípulos 


13 Ibid., 47. 

14 Ip., Das Verháltnis des urchristlichen Christuskerygmas zum historischen Jesus: RISTOW- 
MATTHIAE, 1.c., 234. 

15 Ip., Theologie des NT 35. 

16 Tp., Das Verháltnis des urchristlichen Christuskerygmas 235. 

17 Theologie des NT 308. 

18 Ibid., 309. 

19 Tbid., 63; además, 449-52. 

20 W. G. KUMMEL, Verheissung und Erfúllung (Z 21953) 144. 

21 Ip., Kirchenbegriff und Geschichtsbewusstsein in der Urgemeinde und bei Jesus (Up 1943) 29. 

22 Ibid., 18. 

23 Ip., Jesus und die Anfánge der Kirche: StTh 7 (1953) 1-27,7. 
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se reunirían de nuevo y participarían en la cena común después de su muerte y 
de su resurrección, como contó con que estarían enfrente de la gran masa de 
miembros incrédulos del pueblo de Dios en cuanto expectantes y perseguidos. La 
vivencia común de la compañía personal con el Jesús terreno, especialmente con 
ocasión de las comidas comunes, naturalmente tenía que llevar asimismo, como la 
experiencia común de la resurrección, a una nueva unión de los discípulos. Era la 
unión personal en Jesús, el “hombre” oculto ahora todavía, pero que pronto se 
revelaría con gloria; unión que para los discípulos seguirá después de la espera de 
Jesús aún más allá de su muerte y los asociará en adelante» *%. 

De manera distinta se expresa N. A. Dahl: «La cuestión de si Jesús convirtió a 
sus discípulos en ekklesía debe negarse. Sin embargo, la idea de una ekklesía se 
fundamenta profundamente en la actuación de Jesús... No es que Jesús hubiera 
organizado de forma fija una sinagoga especial, de manera que pudiera subsistir 
y sobrevivir a la muerte de su fundador. Al contrario, la comunidad de los discí- 
pulos se disolvió. Tan sólo, debido a la certeza de que Jesús había vencido la 
muerte, se despertó también la comunidad de los discípulos a una nueva vida. La 
Iglesia es la creación del Resucitado» 2. 

De forma parecida se pronuncian sobre este punto exegetas católicos como R. 
Schnackenburg y A. Vogtle. Podemos «hablar» de la Iglesia en sentido propio 
—como la comunidad de Cristo que ocupa su puesto en el tiempo entre la ascen- 
sión o entronización y la vuelta de Cristo— «sólo después del ensalzamiento de 
Cristo y del envío del Espíritu. La comunidad de los discípulos en torno a Jesús 
todavía no es iglesia, la comunidad de los salvados en el reino futuro ya no es 
iglesia» 25. Toda la cristiandad primitiva habla de la Iglesia sólo «desde que Jesús 
resucitó de entre los muertos»; para todos los testigos neotestamentarios está 
«condicionada en su existencia por la muerte y resurrección de Jesús; por consi- 
guiente, es claramente una formación pospascual» ?”. 

H. King consigna la concordancia de los exegetas en su Obra dogmática Die 
Kirche («La Iglesia») según los siguientes puntos de vista: «a) El Jesús prepascual no 
fundó iglesia alguna durante su vida. b) El Jesús prepascual estableció, mediante su 
predicación y actividad, las bases para la aparición de una iglesia pospascual. 
c) Existe la Iglesia desde el comienzo de la fe en la resurrección y se entendió desde el 
comienzo como fundación de Dios. d) Por consiguiente, la Iglesia no tiene simple- 
mente su origen en la intención y mandato del Jesús prepascual, sino en todo el 
acontecimiento-Cristo; es decir, en toda la acción de Dios en Jesucristo; desde el 
nacimiento de Jesús, su actividad y el llamamiento de los discípulos, hasta su 
muerte y resurrección y hasta el don del Espíritu a los testigos del Resucitado» 28. 
Tampoco debe prescindirse de esta visión en nuestra cuestión de la posición de la 
Iglesia en Jesús. 


$ 4. El problema de las fuentes 


Como fuentes disponemos de los evangelios, de los Hechos de los Apóstoles y, 
en proporción limitada, de las cartas paulinas, aunque por ninguna de ellas se 


24 Ibid., 26. 

25 N. A. DAHL, Das Volk Gottes (Oslo 1941) 1665; véase también ID., The Parables of 
Growth: St Th 5 (1951) 132-66. 

26 R. SCHNACKENBURG, Kirche: LThK 2 VI 167. 

27 A. VÓGTLE, Jesus und die Kirche 57-58. 

28 H. KUNG, Die Kirche 90.93.94.95. 
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ofrece un acceso directo a la autoconciencia de Jesús y de la comunidad primi- 
tiva. Apoyándose en la crítica de las fuentes, en la investigación de la vida de Jesús 
se había admitido que el Evangelio de Marcos, en cuanto que es el relato más 
antiguo, presentaba la vida y actividad de Jesús de manera históricamente fide- 
digna. Esta idea vino a desdibujarse a comienzos del siglo por dos razones. Por 
una parte, el estudio exacto del objetivo y de la estructura del evangelio de Mar- 
cos ha venido a demostrar que el evangelista, partiendo de una idea teológica 
directriz, configuró y ordenó conscientemente los relatos y palabras transmitidas, 
y es que en el fondo no quiso escribir un informe histórico, sino el «evangelio de 
Jesucristo» (Mc 1,1). Por otra parte, la investigación histórica de las formas de 
cada uno de los relatos y dichos ha dado por resultado que los dichos de Jesús y 
las narraciones de su vida se transformaron y se compusieron nuevamente en 
razón de su relación con la predicación y doctrina de la comunidad cristiana, de 
manera que la tradición oral que sirve de base a los evangelios no responde pun- 
tualmente a la historia en sentido científico de la vida de Jesús. : 

Con esto comienza el problema metodológico propiamente dicho. Por más que 
conste que los Evangelios, a pesar de la elaboración redaccional, resultan transmi- 
sores de la tradición verdadera en su origen, es, sin embargo, indudable que todo 
el material de la tradición se recogió y se seleccionó no atendiendo primordial- 
mente a los intereses biográficos e históricos, sino en razón de una predicación 
del momento, considerando puntos de vista temáticos o composicionales requeri- 
dos por la situación. Naturalmente, esto no quiere decir que la fe haya creado la 
tradición, pero sí que no se puede progresar en ningún estrato de la tradición 
sobre Jesús que no fuera relatado, transmitido y recibido independientemente de 
la fe cristiana. De aquí que siempre se deba plantear la cuestión de la forma 
originaria de la tradición fijándose en los factores siguientes: «en primer lugar, la 
cuestión de la intención afirmativa del evangelista; luego, la de la Iglesia; por 
último, la cuestión del sentido originario de la revelación de las palabras del Se- 
ñor mismo» 2%. Aunque es difícil distinguir con exactitud en particular los tres 
estratos respectivamente y delimitarlos entre sí, sin embargo, su diferenciación es 
de gran importancia a pesar de la inseguridad y de la necesidad de corrección, 
«pues sólo así se consigue diferenciar la revelación de Jesús de la interpretación 
teológica de la Iglesia primitiva, y ésta, a su vez, de la teología particular de cada 
uno de los evangelistas» 30, Para la solución de este problema «son recursos me- 
tódicos indispensables la comparación literaria de los relatos paralelos de los 
evangelistas, la delimitación analítica del momento particular de la tradición, la 
distinción —por la historia de las formas— de los diferentes modos de hablar y 
de narrar y su clasificación, analizando las circunstancias de su correspondiente 
origen, la comparación de las ideas cristianas con la ideología judía y helenística 
contemporánea, el descubrimiento de formas de hablar o de pensamientos par- 


29 K. H. SCHELKLE, Das Neue Testament 41; cf. también A. VÓGTLE, Das Neue Testament 
und die neuere katholische Exegese 95: «Por consiguiente, fundamentalmente al menos, la exé- 
gesis de los sinópticos debe contar ya metódicamente con un triple ““Sitz im Leben” de una 
unidad de la tradición. En primer lugar, siempre, naturalmente, con el “Sitz” en la vida de 
Jesús mismo, como el punto de partida propio y normativo; luego, con el “Sitz” en la vida de 
la Iglesia primitiva, cuya función, instancia, experiencias, problemas y necesidades... Y fi- 
nalmente hay que considerar el *“Sitz” en la vida de cada uno de los evangelistas, que hic et 
nunc escoge, ordena y acentúa los materiales de la tradición en vista de una determinada 
finalidad teológica y de predicación». 

30 R. SCHNACKENBURG, Neutestamentliche Theologie 58. 
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ticulares de Jesús o de modos de comportamiento típicos de El, la separación de 
concepciones característicamente judías o cristiano-primitivas, etc.» 31, Si con los 
recursos exegéticos se consigue una delimitación de los fondos más antiguos de 
la tradición y de los distintos estratos, quedaría, sin embargo, por resolver la 
cuestión dogmática de en qué medida la imagen de Jesús y del cristanismo pri- 
mitivo adquirida de este modo tenga la fuerza vinculante para la comprensión de 
la fe, de la Iglesia y de sus estructuras. 


$ 5. La problemática dogmática 


La relevancia teológica del recurso histórico a Jesús y a su predicación se ol- 
vida cuando el Jesús histórico se convierte en el supuesto y no en la parte esencial 
del kerigma eclesiástico, de manera que Jesús se considera sólo como el Cristo 
predicado, como el Señor de la fe, y, por consiguiente, se descarta todo intento 
por establecer una concordancia objetiva entre el Jesús histórico y el kerigma 
como búsqueda de la legitimación de la fe. Cuando el kerigma suplanta al Jesús 
histórico y sólo habla a los oyentes en la predicación de la Iglesia, pierde impor- 
tancia teológicamente la cuestión de la concreta realidad de la predicación de 
Jesús como criterio del kerigma 32. Aunque también se minimiza la relevancia 
teológica cuando el conjunto Jesucristo, kerigma e Iglesia se concibe tan apreta- 
damente, que la «verdad objetiva» de las palabras de Jesús no se basa en lo que El 
dijo de hecho antes de su muerte, sino en lo que con exactitud se declaró y se 
mantuvo en la tradición eclesiástica gracias a la asistencia del Espíritu 33, Respecto 
a la historia de Jesús, la Iglesia garantiza la fidelidad y la no contradicción de la 
tradición sobre Jesús. Sólo dando una solución adecuada del problema del Jesús 
histórico a la tradición eclesiástica, se convierte esta tradición en el criterio de ella 
misma. 

En ambas concepciones aludidas se silencia que la Iglesia predicadora y su 
kerigma exigen simplemente el recurso a la persona y predicación de Jesús como 
criterio imprescindible de ella misma 34. La predicación pospascual mantiene la 
identidad del Jesús de Nazaret crucificado con el Hijo del hombre ensalzado y 
recoge la predicación del Jesús histórico a pesar del corte que se produce en la 
cruz de Jesús y a pesar de la dispersión de los discípulos 35 y de la novedad de la 
fe en la resurrección. Esta continuidad en medio de una innegable discontinui- 
dad significa que el kerigma exige, en primer término, tomar en serio histórica- 
mente la persona de Jesús, y, por otro lado, mantener las palabras reveladoras de 
Jesús como supuesto irrenunciable de las declaraciones kerigmáticas. En las doxo- 
logías del que es predicado y en el Evangelio de Jesucristo, a pesar de su carácter 
de confesión de fe y anuncio, se narran hechos sobre el Predicador del reino, 
Jesús de Nazaret. Este recurso a la exposición histórica en el marco del kerigma y 
la configuración de la tradición en forma de relato evangélico los consideró la 
Iglesia una necesidad teológicamente importante para asegurar la indisponibili- 


31 W. G. KÚMMEL, Die Theologie des Neuen Testaments 24. 

32 Cf. R. BULTMANN, Theologie des NT; ID., Glauben und Verstehen 1s; sobre esto, P. 
BIEHL, Zur frage nach dem historischen Jesus: ThR NF 24 (1957-58) 54-76; G. BORNKAMM, 
Die Theologie R. Bultmanns in der neueren Diskussion: THR NF 29 (1963) 33-141. 

33 Cf. X. LÉON-DUFOUR, Les évangiles et histoire de Jésus 334. 

34 Cf. sobre esto la síntesis de W. G. KÚMMEL, Jesusforschung seit 1950: ThR NF 31 
(1966) 15-46 y 289-315. 

35 Cf. P. V. DIas, Die Vielfalt der Kirche 13040. 
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dad del acontecimiento de Jesús, del Espirítu y de la fe contra toda forma de 
entusiasmo, de embellecimiento legendario, de reducción docetista o de pura es- 
peculación dogmática. De este modo se expresa la previa posición superior del 
Señor frente a su comunidad testificante, no sólo cronológicamente, sino también 
objetivamente. El presente recibe de la historia de Jesús los criterios a los que ha 
de subordinarse la autocomprensión antropológica y eclesiológica. 

Al hacerse patente la figura histórica de Jesús en su concreción inmediata por 
los relatos evangélicos, impide convertir al Cristo predicado en un mito, en una 
nebulosa ahistórica, en objeto de una ideología religiosa y en la proyección y 
encarnación de una autocomprensión puramente escatológico-antropológica. El 
Evangelio de Jesucristo, expuesto como relato, hace a Cristo no sólo presente, 
sino que al mismo tiempo lo distancia, poniendo a los oyentes, debido a la limita- 
ción del testigo y a la deficiencia de su lenguaje, en contacto con la historia de un 
hombre que ha tenido el encargo único de revelar la última exigencia de Dios al 
hombre. El testimonio de la Iglesia primitiva como respuesta a la llamada de Dios 
por medio de su fundador, no es, estrictamente hablando, un eco perfecto del 
mensaje de Jesús, sino que se mueve —partiendo de Jesús— en distintas direc- 
ciones simultáneas gracias a la variedad de testigos y tradiciones. Esta interpreta- 
ción del único acontecimiento de Jesús, atestiguada de forma diversa, tiene por 
objeto hacer posible a los oyentes el encuentro con Jesús de Nazaret como Pala- 
bra de Dios. De aquí que no haya en la Iglesia primitiva una línea rígida de 
tradición que lleve de Jesús de Nazaret a la predicación de la comunidad primi- 
tiva, de ésta a Pablo y luego a Juan, sino que el testimonio cristiano se mueve al 
mismo tiempo, en distintos círculos concéntricos, en torno a la persona de Jesús y 
en diferentes trayectorias que parten del encuentro con el Cristo muerto y resuci- 
tado. Esto se manifiesta con claridad cuando dice Pablo que a él se encomendó el 
Evangelio para los gentiles, y a Pedro, el Evangelio para los judíos 36, para que 
cada uno predique de su forma y manera a Jesús crucificado, «escándalo para los 
judíos, necedad para los gentiles, pero para los elegidos, tanto judíos como grie- 
gos, Cristo, verdadero poder y sabiduría de Dios» (1 Cor 1,23-24). 

Resumiendo, habría que decir que en los testimonios cristianos primitivos no 
se puede encontrar, en efecto, una vida de Jesús; sin embargo, se encuentra al 
Jesús histórico en su predicación original, en su misión, en Su actitud y compor- 
tamiento, en su comprensión de la existenica y de la historia como exigencia de 
Dios a los hombres, como Señor de la fe y de la Iglesia. Pero ésta sólo puede 
hacerlo presente en el mundo mediante, una multiplicidad de tradiciones que le 
prohíbe sustituir al Jesús histórico por una imagen dogmática y le compromete, a 
través de los tiempos, a predicar el Jesús histórico, del que cree que es el Cristo, el 
Señor, que le reclama continuamente a una nueva confesión en cada situación 
histórica y social. 


$ 6. La predicación del reino de Dios por Jesús 


Bajo el apremio de la próxima venida y del reino de Dios actualmente activo, 
anuncia Jesús la acción judicial y paterna de Dios, que interviene ya en el pre- 
sente en su propia persona, en sus palabras y hechos, y exhorta a los oyentes a la 
conversión y a la fe. Este contenido central de la predicación de Jesús se resume 


36 Cf. Gál 2,7. 
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acertadamente en el Evangelio de Marcos: «El tiempo se cumple y el reino de Dios 
está cerca. ¡Convertíos y creed en el Evangelio!» (Mc 1,15). 

La aparición y la predicación de Jesús presentan las siguientes características: 

l. Jesús aparece en el marco de la historia de Israel, que por su venida se 
encuentra ante una época de transición y se acerca irrevocablemente a su consu- 
mación. La historia de la salvación y del desastre de Israel constituye un supuesto 
esencial de la aparición de Jesús, así como las inevitables exigencias de la elección 
de Israel ponen de manifiesto el rigor definitivo y la urgencia del tiempo anun- 
ciado por Jesús como el último plazo. Cuando Jesús habla, pues, de la próxima 
llegada del reino de Dios, recoge la idea de la esperanza judía de salvación que se 
conserva viva en la oración cotidiana: «¡Sé, tú sólo, nuestro rey!» Pero Jesús con- 
cede menos importancia a la idea de salvación y desastre y a la desaparición del 
cielo y de la tierra 37 que a la idea de que Dios reinará ahora. El Dios a quien 
Jesús llama Padre es también, para él, «el Dios de Abraham, Isaac y Jacob» (Mc 
12,26); los tres patriarcas son padres del pueblo 38, y esta filiación no carece de 
sentido en la hora escatológica 3?, pues los «hijos de Abraham», las «ovejas perdi- 
das de la casa de Israel», están llamados, por la venida de Jesús, a participar en el 
reino de Dios *. Ellos esperaban desde siempre esta invitación; también les había 
sido prometida la Buena Nueva *!. Incluso las promesas se habían convertido, en 
parte, en hechos salvadores de la historia de Israel: la bendición de Abraham, las 
palabras proféticas, la Ley de Moisés como «camino de la vida», el templo como 
casa de oración, el culto y aun el sábado. Su sentido debía, ciertamente, compren- 
derse de nuevo, y, sin duda, de forma radicalmente nueva en vista de la revela- 
ción escatológica acaecida en Jesús. 

Desde el punto de vista histórico de la salvación, no es, por consiguiente, una 
casualidad que la tradición conservada en los evangelios anteponga el relato sobre 
Juan el Bautista al relato sobre la actividad de Jesús. Juan aparece, en relación 
con las palabras de los profetas veterotestamentarios * como el precursor del 
«más fuerte». Anuncia el inminente juicio de Dios; es más, ya está en marcha: «Fl 
hacha ya está puesta a la raíz de los árboles» (Mt 3,10), y nadie debe pensar que 
puede escapar de la ira de Dios aun cuando descienda del padre Abraham, «pues 
yo os digo que Dios puede hacer surgir de estas piedras hijos de Abraham» (Mt 
3,9). Juan asocia su predicación del inexorable juicio de la ira de Dios con la 
llamada a la conversión y exhorta a todos al bautismo de penitencia para el per- 
dón de los pecados como el único camino para la salvación. 

Jesús secunda el anuncio de la proximidad del juicio de Dios y de la necesidad 
de la conversión 43; en el bautismo voluntario dado por Juan, Jesús mismo toma 
sobre sí el acontecimiento del juicio 4%, y está dispuesto a consumarlo sumergién- 
dose en la oleada de fuego del juicio y apurando el cáliz de la muerte *. Este 
acontecimiento del juicio sobremanera necesario y teleológico que se reavivó en el 


37 Cf. Mc 13,3 1par; Mt 8,11 par; Mc 10,40 par. 

38 Cf. Mt 8,11; Lc 16,29ss. 

39 Cf. Lc 13,16; 19,9. 

40 Cf. Mc 7,24ss; 12,1ss; Mt 5,24-26; 22,155.14; 10,555.23; Lc 14,15ss. 
41 Cf. Mt 13,16ss; Lc 4,21. 

42 Cf. Mc 1,1-4; Mal 3,1; ls 40,3. 

43 Cf. Mc 1,15 par. 

44 Cf. Mt 3,12; Lc 3,16-17. 

45 Cf. Mc 10,38ss; Lc 12,495; 22,20; Mt 20,22. 
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kairos de la venida de Jesús *6, arrastra a todos los ganados por El a su hálito 
inflamador 1”; pero, sobre todo, a la «generación» que oyó sus palabras y que fue 
testigo de sus hechos %8, El mensaje de Jesús, que pone a todos los hombres (so- 
bre todo, a los justos) bajo el juicio de la ira de Dios y no admite preferencias 
religiosas de los fariseos o privilegios por pertenecer al pueblo elegido, no es el 
anuncio de un juicio de venganza, en el que Dios hace responsable a los hombres 
de su mala conducta. Proclama, ante todo, la gracia, la redención, el gozo y la 
salvación, pues empieza la plenitud de los tiempos, el tiempo último; por consi- 
guiente, un tiempo lleno de un contenido especial: «El reino de Dios está cerca». 

2. Todos los exegetas coinciden en que la predicación de la proximidad del 
reino de Dios es la esencia, el centro y el horizonte del Evangelio de Jesús. Para 
Jesús, el reino de Dios no significa el dominio de Dios sobre el mundo, dado con 
la creación y oculto en la actualidad, que ahora irrumpe en el mundo con un 
poder visible, sino que es el reino de Dios totalmente eficiente y realizado, defini- 
tivo y del tiempo último, que se acerca con apremio como acontecimiento, Se 
califica simplemente como «lo venidero», su eficiencia presente se designa como 
«la llegada», y además se expresa en imágenes y conceptos que en el judaísmo se 
refieren claramente al «mundo futuro» %. Jesús describe también el reino me- 
diante otros conceptos; así, p.ej., cuando habla de la «entrada en el reino de Dios» 
como «entrada en la vida» 50, de la «herencia de la vida» 5!, de la «entrada en el 
gozo» 52, de la «participación en la gloria» 53 y de la «participación en la luz» $, El 
reino es exclusivamente siembra y acción de Dios; un acontecimiento que sale al 
encuentro de los hombres, una fuerza salvífica que se propaga irresistiblemente 
donde la acción de Dios se hace sentir; es un dominio en el que Dios reina, en el 
que están las personas y los bienes de la salvación; nunca es algo sobre lo que los 
hombres puedan disponer, algo que los hombres puedan construir, fundar o erl- 
gir. El reino es la meta real a la que llegan los hombres y que llega a ellos; el que 
puede entrar en él, puede participar en la gloria y en la vida de Dios y es recibido 
en la casa del Padre, que se revela ahora como «el Dios cercano, que se encuentra 
inmediatamente y que apremia» 5. 

3. A pesar de su mensaje del «reino de Dios», Jesús habla sólo ocasional- 
mente de Dios como rey y soberano 5; habla de El como el juez futuro y, sobre 
todo, como el Padre. Lo compara en parábolas a un señor que ajusta cuentas con 
sus criados $7; su acción judicial se extiende a «toda palabra inútil» (Mt 12,36) 58 y 
fija las fronteras del comportamiento humano: «No juzguéis para que no seáis 
Juzgados» (Mt 7,1); y: «Temed al que puede perder el alma y el cuerpo en el 
infierno» (Mt 10,28). Esta idea de Dios se dulcifica por Jesús con el tratamiento 


36 Cf. Lc 12,49, 

47 Cf. Mc 9,49, 

48 Cf, Mt 12,41s par; 11,22 par; 24,435 par; Mc 8,38 par. 
49 Cf. Mt 6,10; 16,28; 26,29; Mc 9,1; 14,25; Lc 11,2; 17,185; 22,18; 23,42. 
50 Cf. Mc 9,43.45,47 par. 

51 Cf. Mt 25,34; Mc 10,17 par. 

52 Cf. Mt 25,2.23. 

53 Cf. Mc 10,37. 

54 Cf. Lc 16,8, 

55 E. NEUHÁUSLER, Anspruch und Antwort Gottes 29. 

56 Cf. Mt 9,38 par; 11,25 par; 18,23 ss. 

57 Cf. Mt 25,14ss par; Lc 12,16-20. 

58 Cf. también Mt 11,22.24 par, 
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familiar «Abba» = Padre, tomado del lenguaje de los niños, denominación de 
Dios inusitada en el judaísmo 5% Como demuestra el estudio crítico del lenguaje 
en los evangelios, Jesús no sólo habló del «Padre celestial» (Mt 7,11), sino que 
también habló ante los discípulos de «vuestro Padre» 40; El mismo designó a Dios 
como «su Padre» y lo llamó «Padre» en la oración 61. En la forma del lenguaje se 
manifiesta que Jesús quería proclamar con una concreta insistencia que Dios 
quiere acoger a los hombres con solicitud paternal y entablar con ellos una nueva 
y profunda relación divina. Dios, que cuida de todas sus criaturas 62, con mayor 
razón cuidará, como Padre, de sus hijos en cuanto al alimento y al vestido, pues 
«vuestro Padre sabe que lo necesitáis» (Lc 12,30 par). 

La súplica por el cuidado de Dios respecto a las necesidades irrenunciables del 
presente, «danos hoy nuestro pan necesario» (Lc 11,2-4), adquiere su carácter 
escatológico al ser encuadrada por las súplicas que caracterizan la acción de Dios 
del tiempo último: la súplica de la santificación del nombre del Padre y de la 
venida del reino de Dios y la del perdón de los pecados y de la preservación de la 
tentación. Se debe confiar totalmente en Dios, como el Padre que se revela en la 
predicación, y en el comportamiento de Jesús, como el que busca 63, el que in- 
vita 6%, el que llama $5, el que sale al encuentro *%; como el únicamente «bueno», 
como el Dios incomprensiblemente bondadoso y compasivo para los hombres $”, 
Jesús predica a los hombres que el Padre no sólo promete el perdón de la culpa, 
sino que se alegra de la conversión de los pecadoresé8, El juicio de ira ya no 
espera al pecador, sino que, en contra de la concepción tradicional, se le dispensa 
perdón, misericordia y un amor rebosante. Semejante actitud perdonadora, ines- 
perada e inescrutable, supera toda medida humano-paterna 62 y sólo puede, por 
consiguiente, provenir del que «es mayor que nuestro corazón» (1 Jn 3,20). Como 
las prostitutas y los publicanos, que en la sociedad de entonces personificaban a 
los pecadores, también los desposeídos, los hambrientos, los despreciados, los 
oprimidos y los perseguidos experimentan la misericordia de Dios, ya que ante 
Dios representan el verdadero hombre, según debe ser 7%. Todos éstos se encuen- 
tran ante Dios como niños que, a causa de su pequeñez, de su insuficiencia y de 
su falta de suerte, son tenidos en poco por los grandes, y anhelan el amor rega- 
lado del Padre, para el que están abiertos con entera simplicidad, «pues de tales es 
el reino» 71. De este conocimiento nace la respuesta radical al amor anticipado del 
Padre, es decir, la conversión y la fe en el Evangelio. 

4. La llamada a la conversión exige, en vista de la pronta e incontenible 
llegada del reino de Dios, la decisión radical por Dios, y no meramente la disposi- 
ción, a tomar sobre sí el yugo del reino de Dios, a obedecer la ley o a acumular 
obras de penitencia. La decisión para la renovación total del corazón debe produ- 


59 Cf. Mt 14,36; Lc 11,2; Rom 8,15; Gál 4,6; 1 Cor 12,3. 

60 Cf. Le 6,36; 12,30 par.32; Mc 11,25 par; Mt 5,48; 6,4.8; 23,9. 
61 Cf. Mt 7,21; 18,35; 25,34; 11,25 par; Mc 14,36 par; Lc 11,2 par. 
62 Cf. Mt 6,26-31 par. 

63 Cf. Lc 13,6ss; 15,3; 19,10. 

64 Cf. Lc 14,16ss; 19,41; Mt 23,37. 

65 Cf. Mt 9,13 par; 4,21 par; 29,16; 22,15. 

66 Cf. Lc 15,20; 20,9-19; Mt 18,23-35. 

67 Cf. Mt 20,]1ss. 

68 Cf. Lc 15,7.10ss; 18,9-14. 

62 Cf. Mt 7,11 par. 

70 Cf. Lc 6,20-21; Mt 11,28; 10,25. 

711 C£. Mc 10,13-16; Mt 18,2ss; 19,13-15. 
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cirse teniendo en cuenta la voluntad de Dios manifestada en la predicación de 
Jesús: «El que pone la mano en el arado y mira hacia atrás, no es apto para el 
reino de Dios» (Lc 9,62). No es el esfuerzo humano por la conversión el que 
puede acelerar o retardar la venida del reino de Dios con su fuerza salvadora, y 
redentora ??, sino que la renovación del corazón, el perdón de los pecados, el 
triunfo sobre Satanás y la nueva mentalidad ante Dios acaecen al llamar Jesús a la 
conversión, invitándonos a comenzar de nuevo, a la renuncia al pecado, a la libe- 
ración del dominio de Satanás y a la vuelta a Dios. El hombre tocado por la 
palabra de Jesús vuelve y se dirige a Dios en la fe. Esto, en la situación concreta 
israelita, quiere decir: la Ley (en la que se exige, indudablemente, la obediencia y 
la justicia) se reconoce, sin duda, como una orden, pero de ella se dice al mismo 
tiempo que supone el pecado como una situación dada inalterable 73; que cierta- 
mente condena la desobediencia, pero no descubre el pecado en su raíz 7%; que se 
convierte en el cuerpo del pecado 75; que, en virtud de la ejecución de las obras 
exigidas, hace aparecer al hombre como justo ante Dios, sin dar la verdadera 
Justicia 76; que lleva al hombre a la tentación de deducir derechos y protección, 
respecto de Dios y del prójimo, por el cumplimiento de cada uno de los precep- 
tos 77; que de este modo, el hombre se siente ante Dios como «alguien» y no como 
un siervo inútil 78. De todo esto nace una: impresionante hipocresía, que pone al 
margen la voluntad de Dios por Dios mismo, convirtiendo la Ley en finalidad por 
sí misma, en poder como absoluto y como prescindiendo de Dios ??. 

Sólo a partir de ahora se ha puesto de manifiesto la insuficiencia de la Ley y la 
falta del «justo», ya que en la venida y en la palabra de Jesús se revela directa- 
mente la voluntad absoluta del Padre, tal como debe realizarse en el cercano 
reino de Dios. La Ley debe purificarse de su pretensión sustitutiva y ser reempla- 
zada por una nueva relación con Dios $, que al fin no es otra cosa que la entrada 
en la comunidad, que existe por el «conocer» y el «ser conocido» entre el Hijo y el 
Padre. Por consiguiente, los oyentes del Evangelio, siguiendo la exigencia de Je- 
sús del tiempo último, deben caminar inalienablemente por la «puerta» estrecha y 
por el «camino» angosto (Mt 7,13-14), pues sólo mediante esta «lucha» (Lc 13,23) 
podrán entrar en la «vida», es decir, en el reino de Dios. 

5. Cuando Jesús anuncia el reino de Dios cercano y exhorta a la conversión 
y a la fe, dice al mismo tiempo que con su predicación de la voluntad de Dios 
comienza una nueva y definitiva época de la revelación de Dios como Padre y que 
no es indiferente el cómo se comporte uno con Jesús, mensajero del reino de Dios. 
El anuncio de la salvación por Jesús no es sólo una promesa profética del fin, o 
sólo una esperanza de la salvación futura, o un signo simple de la inminente 
manifestación de Dios, sino que es, en suma, el momento de transición escatoló- 
gico. La hora ha llegado; ahora acontece en la palabra y en los hechos de Jesús lo 
que se anunció: «Los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos quedan limpios, y 
los sordos oyen, los muertos se levantan y los pobres son evangelizados, y dichoso 


72 Cf. Mc 4,2655; 13,22 par; Mt 11,12; 24,44.50 par. 

73 Cf. Mt 5,21ss; Mc 10,5. 

74 Cf. Le 6,43-45 par; Mc 7,15. 

75 Cf. Lc 16,16; sobre esto Véase también las declaraciones de Pablo. 
76 Cf. Lc 14,7-14; 18,9-14.15. 

77 Cf. Lc 15,255; Mt 20, 1ss. 

78 C£. Lc 17,1-10. 

79 Cf. Mc 7,1ss; Mt 23,28. 

80 Cf. las declaraciones paulinas. 
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el que no se escandaliza de mí» (Mt 11,5 par) 81, No solamente se promete a los 
hombres un bello futuro, sino que, al oír: «¡Bienaventurados vosotros los pobres, 
porque vuestro es el reino de Dios; bienaventurados los que ahora tenéis hambre, 
porque seréis hartos; bienaventurados los que ahora lloráis, porque reiréis!« (Lc 
6,20), participarán en el gozo como participantes en la bodas $. Por consiguiente, 
«¡dichosos los ojos que ven lo que vosotros veis! Pues... muchos profetas y reyes 
quisieron ver lo que vosotros veis... quisieron oír..., y no oyeron» (Lc 10,23ss). La 
absolución divina sobre los pecados acontece mediante su poderosa palabra $3, El 
está aquí para llevar el descanso a los cansados y agobiados; los libera de las 
«cargas difíciles de soportar» (Lc 11,46 par) y del dominio del sábado (passim). 

El ve irrumpir el reino de Dios, porque encadena a Satanás y a sus huestes y 
le arrebata su botín por la fuerza de Dios, de la que está lleno $%, «Si yo expulso 
los demonios con el dedo de Dios, es que el reino de Dios ha llegado a vosotros» 
(Lc 11,20); ahora se derrumba el reino de Satanás, pues «yo vi caer a Satanás del 
cielo como un rayo» (Lc 10,18). Por su obra y predicación, Dios establece su reino 
ya ahora, y, por consiguiente, se puede participar en esta acción salvadora de 
Dios, si se acoge con fe el mensaje de Jesús. Al oponer Jesús su interpretación de 
la voluntad de Dios a los mandamientos veterotestamentarios, proclama con pleno 
poder la voluntad ilimitada de Dios, y liga así a los hombres no a una norma 
escrita de comportamiento, sino a la voluntad del Padre, tal como El lo conoce: 
«Sed misericordiosos, como es misericordioso vuestro Padre» (Lc 6,36). Cuando al 
mismo tiempo convierte el amor y el perdón en la realidad experimentada de 
Dios por su actitud para con los publicanos, los enfermos y los pecadores, les 
proporciona el supuesto de obedecer la exigencia radical de Dios proclamada por 
El $5. Aunque el reino de Dios siga siendo futuro y el hombre salga al encuentro 
de la decisión divina y de la salvación de Dios todavía con la esperanza, sin em- 
bargo, el que en la acción y en la doctrina de Jesús ve hacerse realidad la acción 
salvadora de Dios, encuentra ya aquí, en la persona de Jesús, al Dios que quiere 
regalarnos los dones de su salvación del tiempo último $, 

6. El encuentro con Dios en la persona de su enviado acontece ahora en el 
ocultamiento de la bajeza; el reino de Dios se manifiesta mediante los signos de 
su actividad y no mediante la manifestación en forma de teofanía de la gloria de 
Dios $”. Indudablemente, Jesús realizó hechos que provocaron asombro, venera- 
ción y escándalo. En todo ello es menos decisivo el modo como realizó muchos de 
estos hechos y lo que en el caso particular es cognoscible como suceso real, que el 
sentido que atribuye a sus hechos en el contexto del cercano reino de Dios. Para 
Jesús, no son sus hechos unas pruebas de su misión o para juzgar su persona; de 
ningún modo se requiere percibirlos en su valor declarativo, y pueden también 
interpretarse mal $8. Son sólo indicaciones, signos para el que está dispuesto a oír 
su mensaje y a aceptar su interpretación de la acción, como muestra el ejemplo de 


81 C£. Is 35,55; 61,1. 

82 Cf. Mc 2,18s. 

$3 Cf. Mc 2,1ss; 10,11.155.27-35; Lc 5,24; su trato con pecadores y publicanos; las pa- 
rábolas sobre la búsqueda de los pecadores. 

84 Cf. Mc 3,27. 

85 Cf. Mt 18,23ss; Lc 7,47; Mc 12,28ss. 

86 W. G. KUMMEL, Die Theologie des Neuen Testaments 41. 

87 Cf. Mc 9,1; Lc 19,11. 

88 C£. Mc 3,22 par; Mt 12,27; Lc 11,29; Mc 8,11s. 
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su ciudad paterna Nazaret: «Y no pudo hacer allí ningún milagro, sino que sólo 
impuso las manos a unos pocos enfermos y los curó. Y quedó sorprendido de su 
incredulidad» (Mc 6,5-6). Los hechos de Jesús, en cuanto signos de la presencia 
del reino de Dios, están sometidos, naturalmente, a un determinado doble sen- 
tido; sin embargo, internamente están referidos a la actividad divina del reino de 
Dios, de manera que el que tenga ojos y oídos rectos $% puede conocer el misterio 
que se revela en ellos 2. Sólo el Espíritu puede producir hechos llenos del espíritu 
que por su parte garanticen la llegada del reino de Dios. Pero el que no quiere 
conocer y considerar estos hechos como un testimonio de Dios del nuevo «kai- 
ros», se hace culpable de una conducta malévola e hipócrita: Sabéis examinar las 
señales del cielo —las nubes y el viento— y sabéis cuándo lloverá o hará calor, 
hipócritas; pero ¿cómo no escudriñáis este «kairos»? ?2 De aquí la advertencia: 
«Aprended de la higuera la parábola...» (Mc 13,28ss par). El que escrutando no 
reconoce los signos del tiempo y no cree a su mensajero que es más grande que 
Jonás o Salomón (como Corozeín, Betsaida y Cafarnaúm), le irá peor en el día 
del juicio que a Tiro, Sidón o que a los ninivitas. Pero particularmente el templo 
y Jerusalén (los distintivos de la elección de Israel) experimentarán hasta lo úl- 
timo el juicio, ya que no conocieron el tiempo de su visita 2, 

En la fe, en vista de la seriedad y del apremio de la hora, es necesario com- 
prender con inteligencia y vigilancia la situación escatológica que se manifiesta en 
los signos y obrar sin vacilación ?3. Sólo una generación malévola e infiel pide una 
prueba milagrosa del poder y de la gloria de Dios **, Se le dará solamente la señal 
de Jonás *5. Pero ¿llegará a la fe esta generación si alguien resucita de los muer- 
tos para el juicio gracias a una salvación milagrosa? * Ya ahora se ha desconcer- 
tado con Jesús y se ha escandalizado de sus palabras y hechos, llegando a la 
incredulidad, en lugar de llegar por ellos a la fe y a la obediencia de Dios ?”. 
Aunque Jesús no haya exigido expresamente la fe en su persona, sin embargo, 
los hombres deben considerar el encuentro con El como un encuentro con Dios 
mismo, y sus palabras y hechos, como signos, llenos del espíritu, del reino de 
Dios, que se realiza inconteniblemente. Cuando Jesús dice: «Bienaventurado el 
que no se escandaliza de mí» (Mt 11,6), y de este modo se caracteriza como la 
figura escatológica, ante la que los hombres tienen que tomar posición en caso 
que quieran seguir la exigencia de Dios a la conversión y a la fe, se plantea la 
cuestión de la importancia que tiene esta pretensión en la totalidad de su predica- 
ción y del papel que se atribuye a sí mismo en el cercano reino de Dios. Esta 
cuestión sólo puede atenderse a fondo, en su pleno sentido, en relación con la 
cristología neotestamentaria; aquí se estudiará exclusivamente el aspecto eclesio- 
lógicamente relevante. 

7. La presencia oculta del reino de Dios, sólo cognoscible para el creyente, 
está ligada exclusivamente a la persona de Jesús como el «signo» más poderoso y 


89 Cf. Mc 4,9ss par. 

2 Cf. Mc 4,22-30 par. 

9 Cf. Lc 12,54-56; Mt 16,2-3. 

22 Cf. Lc 19,44. 

23 Cf. Le 13,1-9; 16,1-8; Mc 13,33 par. 

9 Cf. Mt 16,4. 

95 Cf. Mt 16,4; Lc 11,29-32; respecto a esto, A. VÓGTLE, Der Spruch vom Jonaszeichen: 
Synopt. Studien. Homenaje a A. Wikenhauser, 230-77. 

96 Cf. Lc 16,31; también Jn 11,43-51. 

27 Cf. Mc 6,3; Mt 13,57; 11,6; Lc 7,23; Mt 18,7. 
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al mismo tiempo como la piedra angular y la piedra de toque del reino de Dios 
que se realiza activamente. Por consiguiente, Jesús vio cumplirse los aconteci- 
mientos de los tiempos últimos en su predicación, en su comportamiento y en su 
obra, y advirtió enérgicamente contra el desconocimiento de su carácter escatoló- 
gico *8, contra el cansancio de la vigilancia y, por ende, contra la ruina con mo- 
uvo de su persona. Su pretensión hace saltar la categoría de los maestros y profe- 
tas judíos, que con su interpretación de las exigencias de Dios apuntaban, en el 
fondo, a una renovación interna de la antigua Alianza. Jesús reclama para sí un 
puesto singular en relación directa entre el hombre y Dios. Si la Ley y sus precep- 
tos (el sábado, la circuncisión, las prescripciones sobre la limpieza), el templo y el 
culto eran signos y garantías de la Alianza, Jesús los libera de su pretensión abso- 
lutizante. Aspira a revelar sólo su voluntad y las exigencias de Dios más allá de la 
Alianza del Sinaí 9 y de introducir a los hombres en la nueva relación con Dios 
que de ello surge 1%. Como por El y en El, el gran obediente, se ha revelado la 
exigencia del Padre, el nuevo hombre se distingue por su llamada a la conversión 
va la fe. A esta llamada responde afirmativamente el creyente con una radical 
obediencia, por la que el hombre no sólo cumple totalmente lo que hace, sino por 
la que «existe totalmente en lo que hace; es decir, que no hace algo obediente- 
mente, sino que es obediente en su ser» !%!, Los relatos neotestamentarios produ- 
cen la impresión de que la persona de Jesús no queda absorbida por sus palabras 
v sus hechos, sino que, al contrario, éstos descubren la importancia del portador 
del mensaje del reino de Dios, hasta el punto de que los hombres no pueden por 
menos que preguntarse: ¿Quién es éste? ¿Qué es esto? ¿Con qué poder expone su 
doctrina y realiza hechos poderosos? !% Esta pregunta, que conmueve e inquieta 
a sus oyentes, le va siguiendo ininterrumpidamente hasta el proceso de la 
muerte 1%, De aquí que se plantee la cuestión de si los relatos sinópticos no «deja- 
rán traslucir muchas veces, a pesar de su carga kerigmática por la confesión pos- 
pascual de Cristo» 1%, que Jesús indicó la importancia salvadora de su persona y 
predicación mediante títulos entonces conocidos, tales como Mesías e Hijo del 
hombre, o sea, que circunscribió su misión. 


Sobre esto, W. G. Kúmmel consigna como un resultado exegético: «Y Jesús tuvo final- 
mente para su persona una pretensión tan alta, que podía interpretarse mal como aspira- 
ción al esperado reino de los tiempos últimos y podía acusarse a Jesús de su pretensión 
político- mesiánica ante los romanos. Pero Jesús sólo afirmó esta acusación, diciendo que 
“el hombre” vendrá sobre las nubes del cielo y juzgará y reinará. Ahora bien, con estos 
rasgos decisivos de la predicación de Jesús y con esta pretensión para su persona con- 
cuerda totalmente el anuncio de Jesús de que El es el “hombre” presente y el futuro. Si 
Jesús prometió que “el hombre' vendrá dentro de poco con las nubes del cielo y ejercerá su 
Juicio sobre los hombres conforme se hayan portado con el Jesús terreno, resulta que en 
esta promesa se supone tanto la gran cercanía temporal del acontecimiento de los tiempos 
últimos como la unidad del acontecimiento presente y futuro de la salvación, que se realiza 
por la persona de Jesús. Y si Jesús coloca la condición apátrida del 'hombre' en el presente 


28 Cf. Mt 10,34 par; Lc 12,49. 

92 Cf. E. KASEMANN, Das Problem des historischen Jesus: Exegetische Versuche und Besinnun- 
gen 1 187-214, esp. 206ss («Die Eigenart der Sendung Jesu»). 
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junto al derecho del “hombre” a la afirmación del perdón de los pecados, derecho dado 
por Dios, resulta que responde así tanto a la vida errante de Jesús (Lc 13,33 a) como a la 
concesión por Jesús del perdón de los pecados (Lc 7,47). Y como, según la pretensión de 
Jesús, el reino de Dios, cuyo comienzo esperan los judíos sólo del futuro, ya ha empezado 
a actuar en el presente, contra toda espera humana, y, sin embargo, sigue siendo futuro al 
mismo tiempo, así, contra toda espera humana igualmente, el 'hombre” ha venido ya, se- 
gún la pretensión de Jesús, y ha empezado a actuar, y, sin embargo, aparecerá visible- 
mente a todo el mundo con las nubes del cielo en un futuro cercano... El que oyó y aceptó 
la pretensión de Jesús de ser “el hombre”, lo acogió ya ahora Dios como Padre, y ése estaba 
seguro también de que el mismo Padre le acogería definitivamente en un futuro cercano, 
cuando '[el hombre] viniera en la gloria de su Padre con los santos ángeles” (Mc 8,38 
par)» 10, 


Como no pueden formularse objeciones convincentes contra la veracidad his- 
tórica de la tradición expuesta, la crítica tiene también que dejar sin contestación 
la cuestión de si Jesús tenía razón con su pretensión. Todo el que se enfrente con 
esta conciencia de misión de Jesús, puede, debido a su decisión personal de fe, 
rechazar o aceptar que el reino de Dios se ha hecho realidad presente en la 
persona de Jesús y que la actitud frente a su persona decide sobre el futuro. 
Hubo un grupo de hombres que interpretó la predicación y la acción de Jesús 
como signo de la acción del Padre de los tiempos últimos y lo confesó en la fe 
como la última revelación válida de Dios después de vencer el escándalo de la 
cruz por el encuentro con el Resucitado. Pero al mismo tiempo es claro que este 
grupo puede considerarse primeramente sólo como un grupo en torno a Jesús 
que oye, ve y sigue. De ninguna manera es este grupo una instancia central y 
primaria de la predicación y aparición de Jesús en el marco del cercano reino de 
Dios. 


$ 7. El grupo de discípulos y la presencia del Reino de Dios 


Se ha admitido que Jesús consideró como presente el reino de Dios en el 
círculo del grupo de los discípulos (igual que en su actuación y en su predica- 
ción); sobre todo cuando, según la tradición de Mateo, promete que edificará la 
nueva comunidad mesiánica sobre Pedro como una roca '%, Sobre esto hay que 
observar lo siguiente: 

1. Es un hecho indiscutible que dentro del pueblo se produce una división y 
se perfila una recusación de gran parte de la masa por la actividad de Jesús y 
contra su intención (ya que Jesús mantuvo hasta el final su misión orientada a 
todo Israel y la posibilidad de la conversión de sus oyentes). El tiempo de salva- 
ción anunciado activamente por Jesús es, simultáneamente, un tiempo de juicio, ' 
en el que se hace una selección. Los hombres, puestos ante la situación de oyen- 
tes, no reaccionan de idéntica manera igual que a la invitación al gran ban- 
quete 1%”. En las parábolas del hijo obediente y del desobediente o de los arrenda- 
tarios de la viña, así como en los lamentos contra los fariseos y contra las ciuda- 
des incrédulas, se expresa la actitud cerrada que se va fraguando para con la 
llamada de Jesús. En la hora de la decisión se ve que «es mayor el número de los 
llamados, y menor el de los elegidos» (Mt 22,14). Incluso los que siguen a Jesús, 


195 W. G. KUMMEL, Die Theologie des NT 74-75. 
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atemorizados por las rigurosas exigencias, preguntan: «¿Quién puede, pues, sal- 
varse?» (Lc 13,23); y la respuesta es: «La puerta es ancha y amplio el camino que 
conduce a la perdición, y son muchos...; la puerta es estrecha y angosto el camino 
que lleva a la vida, y son pocos...» (Mt 7,13-14). Aquí se traza una línea entre los 
muchos, que rechazan el mensaje de Jesús, y los pocos, a los que se concede el 
acceso a la vida. A estos pocos se les «otorga» el misterio del reino, mientras que a 
los otros todo les aparece incomprensible 1%, Aquí se da el endurecimiento del 
corazón del pueblo de Israel, descrito por Isaías en una situación semejante. Este 
endurecimiento consiste en que la situación histórica no entiende el sentido del 
anuncio del juicio y del perdón, ni el sentido de la llamada a la conversión y a la 
fe, ni el sentido, en suma, del plan divino de salvación. El endurecimiento puede 
llevar a la reprobación definitiva; pero como el reino de Dios sólo está ahora 
presente en el ocultamiento de sus signos y su revelación definitiva no ha llegado 
todavía, queda reservada la última palabra sentenciadora del juicio para el tiempo 
de la siega. La mala hierba crece juntamente con el trigo, así como la red arro- 
jada al mar recoge toda clase de peces, pero la separación sólo se hará en el juicio 
final 1%. A todos se impone el deber de la conversión; los galileos a quienes ma- 
taron o los que perecieron en el derrumbamiento de la torre, no son más culpa- 
bles que otros !!%, Como Jesús habló del «hombre presente» y del «futuro» de 
forma velada, puede perdonarse la blasfemia contra el Hijo del hombre '!! u otra 
cualquier clase de blasfemia !!?, pero no la blasfemia contra la demostración clara 
del Espíritu. Por tanto, ésta es la conclusión de Jesús, que invita a la decisión: «Y 
s1 yo expulso los demonios con el dedo de Dios, es que ha llegado a vosotros el 
reino de Dios» (Lc 11,20); alusión a la actividad presente del reino de Dios, pero 
que debe aceptarse y afirmarse con una decisión libre. 

Puede decirse que el grupo de discípulos que confiesa a Jesús no constituye 
un círculo totalmente cerrado, sino que siempre estaba abierto, del que funda- 
mentalmente no se excluye ni puede excluirse la parte del pueblo que recusaba a 
Jesús. Justamente porque el Padre se ha revelado definitivamente en el Hijo no 
para juzgar, dominar y condenar, sino para perdonar, servir, amar, salvar y para 
dar la vida, resulta que hay primeros que serán los últimos, y últimos que pueden 
ser los primeros !!3, El salario de Dios prometido a los que siguen a Jesús y lo 
confiesan sin miedo, es, en última instancia, un regalo de bondad y no un dere- 
cho a la salvación definitiva 11%, Si, pues, con la venida de Jesús se produce la 
disensión 115, con todo, sólo en la revelación definitiva se pueden fijar las fronte- 
ras exactas de la actividad del reino de Dios. Sin duda, los relatos neotestamenta- 
rios suscitan la impresión de que el círculo de los discípulos con su núcleo de los 
Doce fue, desde un principio, un conjunto claramente diferenciado del antiguo 
pueblo de Dios; sin embargo, se trata de una esquematización que se produjo en 
virtud de la experiencia pospascual posterior y de la evolución de la comunidad 
primitva. Esta concepción esquemática determina la tradición, de manera que 
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desde un principio aparece formada y fijada la relación entre Jesús y el pueblo 
que lo recusó, entre el círculo fiel en torno a Jesús y el pueblo !!S, 

2. Jesús no habló de una forma actual del reino de Dios o de su realidad 
creciente sobre la tierra, ni partió de la «idea de grupo» para formar un con- 
junto especial en torno a sí. 

Los exegetas coinciden en que la comunidad de los discípulos no es una re- 
presentación preproyectada o, una manifestación terrena del reino de Dios. Esta 
comunidad sigue siendo un cuerpo unido terrenalmente, mientras que el reino 
de Dios, a pesar de su acción en el ámbito terreno, nunca se identifica totalmente 
con él, por lo menos no en el estadio presente del mundo, pues tan pronto como 
se apodera del mundo, está presente el reino cósmico escatológico de la glo- 
ria» 117, Las parábolas de las plantas que crecen !!$ y de la levadura activa !!? 
pretenden destacar no tanto el proceso de crecimiento y de. fermentación cuanto 
el hecho, más bien, de que la semilla se siembra en el campo y de que la cosecha 
viene con toda seguridad sin la intervención del labrador; de que la levadura ya 
está mezclada entre la harina y de que irresistiblemente fermenta la gran masa. Y 
es que ya ha irrumpido activamente una nueva situación de salvación y de deci- 
sión. Situación que se da entre el comienzo de la obra de Jesús y el final del 
tiempo de salvación en cuanto acción de Dios que está todavía por llegar. El 
grupo de los discípulos formado en torno a Jesús es un signo de la potencia de 
este reino de Dios; pues este grupo surge en respuesta a la llamada de Jesús y no 
representa, ciertamente, una comunidad especial diferenciada definitivamente, ni 
un grupo santo separado y cerrado. 

Jesús se dirigió desde un principio a todo Israel y hasta última hora mantuvo 
su misión para todo Israel '?%. No pretendió una asociación de los «justos» y «pia- 
dosos», en analogía con el movimiento farisaico; ni una pura comunidad, en 
forma de secta, de los elegidos, a la manera del movimiento esenio. Jesús «nunca 
se apoyó en la idea de grupo» !2!, y si sólo al fin le queda un «pequeño rebaño», 
una especie de «resto», esto se debe a un desenlace fáctico de su actividad. Los 
discípulos que envía con el mandato de misionar a toda prisa a todo Israel y sólo 
a Israel 122, deben apoyar su actividad. Especialmente los Doce, como «encarna- 
ción y como proclamación real de la reclamación de Jesús a todo Israel» y como 
«signo del comienzo de los tiempos últimos» '23, deben entregar el mensaje de 
Jesús al pueblo de la promesa, al que juzgarán !2%, De aquí que el grupo de los 
discípulos esté al servicio de Israel y no sea un sucedáneo del pueblo incrédulo ni 
el núcleo de un nuevo pueblo mesiánico !25, Su existencia es un testimonio de 
que Dios ha hablado y ha obrado en Jesús en la plenitud de los tiempos y de que 
el Padre se ha complacido «en dar el reino» (Lc 12,32) a los que han sido alcan- 
zados por la palabra de Jesús. Pero, asimismo, es un componente de la revelación 
del reino de Dios, acaecida con un doble sentido histórico, el que este grupo de 
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los discípulos haya sido un grupo pequeño e irreflexivo, e incluso no entendiera, 
a pesar de todas las promesas, el alcance de la verdadera misión de Jesús. 

3. El grupo de los discípulos en torno a Jesús no se vio libre del escándalo 
producido por su pasión; se desconcertó totalmente, dispersándose y rompiendo 
prácticamente con el que habían reconocido como maestro. Esto quieré decir, por 
otro lado, que Jesús fue a la muerte solo, sin un discipulado fiel. Aquí hay que 
buscar la razón de que no se pueda hablar sin problema de una continuidad 
entre el grupo de los discípulos y la Iglesia, nacida sobre la base de la fe pascual. 

En favor de la fidelidad auténtica de la tradición habla el que ésta no haya 
silenciado los puntos débiles, la irreflexión, la dureza de corazón y la infidelidad 
del grupo de los discípulos en torno a Jesús. Algunos discípulos siguieron de 
hecho a Jesús con corazón dividido y en un momento determinado rompieron la 
comunidad con El 126, A los discípulos les cuesta trabajo entender el misterio del 
reino; tienen que luchar por lograr aquel conocimiento y apertura que supone la 
revelación escatológica !??. Se escandalizan del anuncio de la pasión de Jesús y 
creen en conciencia tenerlo que apartar de este camino !?8, exponiéndose al duro 
reproche y firmeza por parte de Jesús. Indudablemente los discípulos, según la 
tradición, reconocen a Jesús como al Mesías; sin embargo, esperan de El una 
actitud determinada, y están dispuestos a forzarla, en caso necesario, según sus 
propias ideas de la historia de la salvación y del pueblo !??. En vista de esto, Jesús 
les echa en cara el endurecimiento del corazón, como lo hizo también con los 
fariseos 130, Les advierte insistentemente, para que no copien la actitud del pueblo 
empedernido, y como el tiempo de la salvación es, al mismo tiempo, un tiempo de 
dificultad, de tribulación y de tentación, exhorta a todos a la vigilancia. Les en- 
seña a orar: «Y mo nos induzcas en la tentación» (Lc 11,4), para que, cuando 
llegue la hora de la decisión, no se escandalicen de El como el último revelador 
del Padre y como el portador del tiempo de la salvación !3!. Sin embargo, los 
discípulos caen en la tentación contenida en la pasión de Jesús, tal como Jesús 
había ya previsto: «Todos vosotros renegaréis [de mí]» (Mc 14,27). Y precisamente 
Pedro caerá en el escándalo de Jesús a pesar de su confesión mesiánica, a pesar 
de las protestas de fidelidad y a pesar de las advertencias y de la oración de 
Jesús 132, La tradición ha conservado realmente, en un juego de palabras irónico, 
el comienzo del seguimiento de Jesús y su desenlace con infidelidad, huida y 
negación: «Y ellos... lo dejaron todo y le siguieron» (Lc 5,11); en cambio: «Enton- 
ces le dejaron todos y huyeron» (Mc 14,50). Por consiguiente, Jesús fue de hecho 
a la muerte sin una comunidad propia. Sólo por la fe en el Jesús resucitado 
surgió la comunidad definitiva de los discípulos y testigos que en el día de Pente- 
costés da testimonio de Jesús de Nazaret. 


$ 8. La Iglesia del Resucitado 


Si se piensa ahora en los temas centrales de la predicación de Jesús sobre el 
reino de Dios, en la posición del grupo de los discípulos en el marco de la actua- 


126 Cf. Mc 10,17-27; Lc 9,57-62; 14,265; Mt 10,37; Jn 6,61ss. 
127 Cf. Mc 4,13.40; 6,45-52; 7,18; 8,15ss; Lc 8,25; Mt 15,16ss. 
128 Cf. Mc 8,31ss. 

129 Cf. Mt 16,225; Mc 14,31.47; Jn 11,16. 

130 Cf, Mc 8,17; 6,52 y 3,5. 

131 Cf. Mt 11,6. 

132 Cf. Lc 22,32. 
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ción de Jesús y en su disolución en la muerte de Jesús, es claro que antes de 
Pascua no se puede hablar simplemente de «Iglesia» como algo dispuesto por Dios 
y como una fundación de Jesús. Según se desprende del relato sobre el estado de 
ánimo de los discípulos después de la muerte de Jesús, parecía que la obra de 
Jesús había fracasado; que su pretensión de ser el mensajero y el portador de la 
salvación de los tiempos últimos tenía las apariencias de un error trágico 133, ¿De- 
bía ahora, mediante la prueba de la cruz, experimentar la fe de los discípulos una 
mayor apoyatura y estimular su fidelidad a una entrega más firme (como se suele 
explicar con frecuencia) !3%, de manera que pudiera constituirse la comunidad de 
Jesús por un nueva conciencia después de la superación de las esperanzas frus- 
tradas, o se encuentran, más bien, estos discípulos infieles, incrédulos y dispersos 
ante la cruz como ante un enigma y un escándalo que sólo puede superarse por 
un nuevo acto creador de Jesús, que alcanza la consumación por la muerte? 

l. Jesús siguió el camino impuesto hacia la muerte con la conciencia de su 
dependencia de la voluntad del Padre; vio en ello la eficacia definitiva del reino 
de Dios, y sólo por su consumación constituyó la comunidad escatológica de la 
Nueva Alianza. Aun cuando las «profecías de la pasión», debido a su formaliza- 
ción y especificación, reproducen la fe de la comunidad primitiva, sin embargo, 
puede deducirse de antiguas tradiciones particulares fidedignas que Jesús contaba 
con un final duro y violento de su actividad 135, Además, se puede constatar que 
Jesús consideró la pasión y la muerte como el camino trazado por el Padre !36, 
aun cuando no podamos comprobar si adquirió esta certeza únicamente en el 
transcurso de su actividad o si la tuvo desde el principio. Jesús no se aproximó sin 
temor al final de su vida !3” y luchó consigo mismo hasta la total sumisión a la 
voluntad del Padre '38, Entendió su pasión como el paso a la gloria, como el 
supuesto de su venida como el «hombre» y como la consumación de su misión. 

En la cena de despedida coloca expresamente su cercano fin bajo la perspec- 
tiva del acontecer escatológico: «Yo ya no beberé del fruto de la vid hasta el día 
en que nuevamente lo beba en el reino de Dios» (Mc 14,25). El pan que es su 
cuerpo 132 y que reparte a los discípulos les garantizará su presencia y les hará 
también participar en la comunión con El más allá de su muerte. La copa de la 
que hace beber en común a los discípulos, introduce la Nueva Alianza, que se 
realiza por la sangre de Jesús !*%. Jesús indica a sus discípulos que ahora se sella 
con su sangre la nueva relación con Dios (revelada por El y manifestada en su 
predicación y su Obra) y se consuma por su muerte como la Alianza de los tiem- 
pos últimos de Dios con los hombres. «En esta entrega a los pecadores que le fue 
impuesta, y de la que Jesús no se sustrajo, se consuma el amor de Dios, que en 
Jesús busca al pecador y encuentra repulsa... Y aun cuando Jesús no haya ha- 
blado directamente de su resurrección por Dios (en todo caso, no tenemos de 
esto un testimonio antiguo cierto), sin embargo, consideró, sin duda alguna, su 
muerte como el paso a la venida esperada por El desde Dios como “el hombre”, 


133 Cf. Lc 24,19ss. 

134 Cf. B. RIGAUX, Die «Zwólf» in Geschichte und Kerygma: RISTOW-MATTHIAE, Der historis- 
che Jesus und der kerygmatische Christus 468-86. 

135 Cf. Mt 8,20 par; 23,37 par; Lc 13,31-33; Mc 2,19a par; 10,35-45 par. 

136 Cf. Lc 17,25; Mc 8,32 par. 

137 Cf. Lc-12,50, 

138 Cf. Mc 14,36 par. 

139 Cf. Mc 14,22. 

149 Cf. 1 Cor 11,25; Lc 22,20. 
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colocando de este modo a los cristianos ante la tarea de interpretar su persona, su 
obra y su muerte desde la experiencia de la resurrección de Jesús, que era toda- 
vía un hecho en la oscuridad del futuro cuando la última cena» '*. Si la comu- 
nidad primitiva confiesa que Jesús derramó su sangre por «nosotros», que murió 
por «nuestros» pecados, que «nos» redimió precisamente por la muerte, quiere 
decir esto que se reconoce como una comunidad constituida gracias al hecho-Jesús, 
por la que El llegó a la consumación y definitividad de su actividad salvadora en 
cuanto Señor de la fe y de la Iglesia. 

2. La Iglesia existe como comunidad escatológica de los que creen en el Pa- 
dre por Jesús porque la misión de Jesús tiene la eficacia divina de hacer resurgir 
una comunidad escatológica del grupo de discípulos que no se había mantenido 
fiel en el seguimiento a Jesús y porque su voluntad, manifestada en la cena de 
despedida, de mantener la comunidad con sus comensales se cumplió definitiva- 
mente por la resurrección. Los discípulos, que, debido al encuentro con el Resuci- 
tado, se sienten seguros en su nueva existencia creyente y que han experimen- 
tado el perdón y la compañía de Jesús, se reúnen como comunidad escatológica, 
como iglesia, sobre la base de la fe, del encuentro revelador y de la experimen- 
tada compañía con Jesús. Los relatos de la resurrección permiten conocer (a pesar 
de las ampliaciones posteriores) que los discípulos procuran hacer fidedignos el 
origen de la fe pascual por la aparición del Resucitado, la objetividad de su en- 
cuentro con Jesús y el nuevo acontecimiento de la fe experimentado en todo 
esto 142, Subrayan que el Señor ensalzado es el mismo Jesús que el Crucificado, 
que vive en realidad y mantiene trato con sus discípulos y los convierte en testigos 
de la resurrección. Las apariciones del Resucitado son revelación en el sentido 
propio de la palabra; la nueva relación con Jesús supera la relación prepascual 
Maestro- discípulos. Sólo ahora alcanzan los discípulos la verdadera fe en- Jesús: 
que Jesús se encuentra en la gloria escatológica, que ha reclamado con derecho 
ser el portador de la salvación escatológica prometida, que puede enviar el don 
del Espíritu escatológico y que pronto aparecerá en plena gloria. Al tenerse que 
decidir los discípulos de nuevo radicalmente por Jesús como sabiduría y fuerza 
definitivas de Dios, tienen que ver de nuevo toda la actividad de Jesús, desde su 
nacimiento hasta su muerte, a la luz de la fe proclamándola según-el grado de su 
renovado conocimiento. 

3. El testimonio de la comunidad eclesiástica recién constituida debe abarcar 
el acontecimiento total de la salvación, es decir, el nacimiento de Jesús, su predi- 
cación, su muerte y resurrección, ya que Jesús vio el ocultamiento de su muerte y 
el planteamiento de su misión no como un escándalo, sino como la afirmación 
absoluta de la voluntad del Padre, y «porque justamente la consecución de su 
objetivo intrínseco y de la definitividad escatológica en su muerte y su resurrec- 
ción estuvo siempre presente axiológicamente en toda su vida, en su palabra y en 
sus hechos» **3. De aquí que no se pueda decir que la tradición cristiana sea, 
«secundariamente, la tradición de la predicación de Jesús, y, primariamente, la 
tradición del kerigma específicamente cristiano —aquélla sólo en el marco de 
ésta» 144, «El qué» (dass) de la venida de Jesús para la salvación, que se manifestó 
en la muerte y resurrección, no se puede separar del «qué cosa» (was) (puesto que 


141 W. G. KÚMMEL, Theologie des NT 84. 
142 Cf. 1 Cor 15,3-8. 

143 P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 139. 
144 R. BULTMANN, Theologie des NT 63. 
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fue justamente el medio axiológico y el supuesto de la aparición de Jesús), así 
como el «qué cosa» siempre queda referido «al qué» de su predicación. Después 
de la resurrección, «el qué» (dass) no convierte al «qué cosa» (was) en algo acceso- 
rio y secundario, sino que, por el contrario, manifiesta la referencia mutua más 
clara y vinculantemente. Mientras no sucedió la muerte y resurrección tuvo que 
esperar la definitividad pospascual la constitución fáctica del grupo de los discípu- 
los como comunidad, como iglesia, a pesar de su ordenación escatológica dada 
desde un principio !4, 

4. Se plantea la cuestión del sentido que tiene esta comunidad escatológica 
en la historia a la luz de la apremiante cercanía del reino de Dios, pues no se 
puede negar, sin violentar los textos neotestamentarios, que la espera de Jesús de 
la llegada temporalmente muy cercana del reino de Dios !16 (es algo diferente Mc 
8,38 par) «debe tenerse en cuenta al menos como una cuestión de gran importan- 
cla» 19. De aquí que la mayoría de los exegetas importantes aboga por la espera 
próxima de Jesús y la explica como una idea ligada a la época. En contraposición 
a los apocalípticos contemporáneos, la importante cuestión de la fecha de la paru- 
sía no es una instancia central para Jesús: «Nadie sabe sobre aquel día o aquella 
hora; tampoco los ángeles en el cielo, ni tampoco el Hijo, sino sólo el Padre» (Mc 
13,32 par). Es esencial que el reino escatológico de Dios vendrá pronto, que los 
signos de su presencia están ya aquí !*; que, en vista de la cercanía urgente de 
Dios, el hombre se decide ahora definitivamente a la conversión y a la fe y espera 
vigilante la revelación definitiva. Como la palabra de Jesús es la última palabra 
antes del final, ya no puede aplazarse la decisión definitiva; debe ponerse ahora. 
De aquí que la gravedad y el apremio de la llamada de Jesús puedan acentuarse 
simplemente por la actitud de Jesús como si estuviera cercano al final del tiempo. 
Puesto que Jesús no resuelve la tensión entre la espera cercana y la promesa del 
futuro, sino que a los discípulos que preguntan les remite a su ignorancia y al 
tiempo y hora, «que el Padre ha fijado según su propio poder» (Act 1,7), sólo 
queda una posibilidad a la constituida comunidad eclesiástica: convertirse en tes- 
tigos de Jesús y de su mensaje del cercano reino de Dios, colocarse totalmente 
bajo el futuro reino de Dios y desear consumar el don recibido con su tarea y 
entrega. La Iglesia sabe que el reino de Dios —el misterio concedido a ella— ni 
posee una fórmula confesionalmente unitaria ni puede presentarse germinal- 
mente como una comunidad estructurada en una constitución y orden sociales. 
Aunque ya es mucho que pueda expresar y realizar su comunidad con Jesús en el 
conocimiento y realización concretos de la fe, en la intervención del amor y en la 
esperanza de la revelación consumada del reino de Dios. Por tener su comienzo 
bajo la cruz y por tener que vivir el tiempo hasta que El vuelva, está persuadida 
ella misma de la gravedad y del apremio del reino escatológico de Dios, de forma 
que sólo le queda el plazo fijado por el Padre para desarrollar su vida, prepararse 
para que el Señor la encuentre en fidelidad y disponerse a ser probada por el 
fuego del martirio y de la tribulación. Para el futuro de la Iglesia es importante la 
forma como concibe y acomoda su vida la Iglesia primitiva entre el «ya» y el 
«todavía no» y cómo se comprende, o mejor, se autocomprende. 


145 P, V. DIAs, l.c., 140. 

146 Cf. Mc 9,1 par; 13,30 par; Mt 10,23 par. 

147 H. KUNG, Die Kirche 77. 

148 Con la mayoría de los exegetas, en estas declaraciones se presupone una escatología 
futuro-presente para la predicación de Jesús. 


CAPÍTULO 11I 


IGLESIAS CRISTIANAS PRIMITIVAS Y SUS AUTOTESTIMONIOS 


Bibliografía: Véanse los c.1 y 2. 


Como es sabido, el cristianismo primitivo no presenta, cronológicamente, un 
período bien perfilado de forma fija, ni se le puede delimitar satisfactoriamente 
desde el punto de vista puramente histórico; por eso, intentaremos aquí caracteri- 
zar la época cristiana primitiva teniendo en cuenta distintos datos. 

Se entiende por tal época: 

1. El tiempo de la agrupación de los primeros discípulos y testigos, en virtud 
de la fe en la resurrección, en el área palestinense y del nacimiento de las prime- 
ras comunidades cristianas gracias a la labor misionera de estos testigos en el área 
mediterránea extrapalestinense. 

2. El tiempo de la creación de los primeros testimonios escritos de los predi- 
cadores del Evangelio y de las nuevas iglesias y de su primera colección y propa- 
gación a varias comunidades eclesiásticas (2 Pe 3,15s y también Mc 16,9-20). 

3. El término de la época cristiana primitiva se puede fijar por el cambio de 
actitud de los portadores de la predicación y de la tradición que no comparten la 
próxima espera escatológica de Jesús y Pablo, que miran la historia de la Iglesia 
que hay tras ellos por encima del problema del retraso de la parusía. Dentro de 
esta historia se consideran a sí mismos como la generación siguiente, y por la 
conciencia que tienen de su continuidad histórico- salvífica con la época «apostó- 
lica», originaria de la Iglesia (en su concepción es la imagen ideal y la norma del 
tiempo posterior), comienzan a prepararse para el tiempo perdurante de la Igle- 
sia. Esta época final se sitúa hacia el año 90 o alrededor del 100. 

4. La transición a la época siguiente es fluida, ya que no hay una línea uni- 
forme y continua de evolución entre el tiempo de las iglesias cristianas primitivas 
y el tiempo de la época llamada «posapostólica» o bien poscanónica. Pueden con- 
siderarse como testimonios escritos importantes que documentan esta época de 
transición: los Hechos de los Apóstoles (aunque su redacción debería darse algu- 
nos años antes del 90), la carta a los Hebreos, el Apocalipsis, las cartas pastorales, 
las cartas católicas, la primera carta de Clemente, la Didajé y también las cartas de 
Ignacio. 

Para lograr una comprensión más exacta de la época cristiana primitiva, exis- 
ten dificultades, en primer lugar, de naturaleza sociohistórica, y, en segundo lu- 
gar, teológica. Las pocas fuentes conservadas no nos dan una imagen precisa de 
las comunidades particulares. Son necesarias complicadas combinaciones para 
averiguar la propagación de las iglesias cristianas primitivas. ¿Qué amplitud tuvie- 
ron las comunidades? ¿Cómo fue su composición: cristianojudíos, judeocristianos 
helenistas, gentiles cristianos? ¿De qué clases sociales procedían sus miembros? 
¿En qué se diferencia su forma de vida cotidiana de la de los demás ciudadanos? 
En el fondo falta casi todo lo que desde el punto de vista estadístico y sociohistó- 
rico es necesario para poder dar una descripción en cierto modo exacta de la 

.estructura eclesiástico- social. Sobre la iglesia de Jerusalén sólo se pueden hacer 
conjeturas, ya que las fuentes directas son muy escasas; sobre el número de cris- 
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tianos, los Hechos de los Apóstoles (2,41; 5,14; 6,7 y 21,20) hacen algunas indica- 
ciones, que, sin embargo, no son seguras; además, las informaciones de los He- 
chos de los Apóstoles difieren de lo que Pablo relata de la comunidad primitiva 
en la carta de los Gálatas. Sólo mediante la suma de distintos datos se puede dar 
una cierta imagen de la diseminación de las comunidades en Palestina y alrede- 
dores y de su propagación en el área mediterránea: hay, evidentemente, cristia- 
nos en Galilea, Judea, Idumea, Perea, Fenicia (Mc 3,75), Decápolis (Jordán-Este), 
Siria (Mt 4,24s), a lo largo de la costa (Lc 6,17): Asdod, Lida, Joppe, Cesarea (Act 
8,40; 9,32.36; 10,24), Tolemaida, Tiro y Sidón (Act 21,3.7); Samaria (Act 8,5ss; 
Jn 4,4), Damasco (Act 9,2; Gál 1,17), Chipre y Antioquía (Act 11,19ss). 

La ulterior propagación del cristianismo (hasta Roma y ¿España?) se puede se- 
guir, en cierto modo, mediante los relatos sobre los viajes misionales de Pablo y 
por sus propias declaraciones. Lo escasos e incompletos que son todos estos datos 
se deduce de que, p.ej., en ninguna parte se documenta la primitiva.formación de 
la comunidad de Roma, sino que simplemente se supone (Act 28,15; Rom 1,8). 
De Antioquía, que, junto con Roma y Alejandría, se consideraba como la mayor 
ciudad del imperio romano y que muy pronto se convirtió en el centro de la 
Iglesia misionera con una marcada conciencia cristiana, sólo se nos transmiten 
aquellos datos que se refieren, sin duda, a su importancia, pero apenas permiten 
conclusiones sobre la vida y la «estructura» de la comunidad. Sabemos relativa- 
mente mucho sobre Corinto en tiempo de Pablo; pero esto sólo por unos pocos 
años, hasta que la comunidad da noticias de sí después de toda una generación 
(primera carta de Clemente). 

La escasez de información histórico-social se agrava todavía más por la tradi- 
ción teológica. Se podría calificar el canon neotestamentario —por lo que con- 
cierne a la Iglesia primitiva— como un testimonio de la obra y del pensamiento 
de Pablo, a cuya sombra se da una atestiguación prepaulina, yuxtapaulina y pos- 
paulina. La percepción de la vida y pensamiento cristianos primitivos en virtud de 
los escritos conservados más bien por casualidad, conduce a inclinarse por consi- 
derar el cristianismo primitivo a modo de una línea de evolución del cristianismo 
entendida dialécticamente como paulina y no-paulina o por presentar una línea 
de continuidad armónica y homogénea, garantizando esto por una única concep- 
ción teológica fundamental que lo determina todo (la de Pablo según Marción), o 
por la eliminación de todos los contrastes (claramente en Lucas en los Hechos de 
los Apóstoles), o por el control doctrinal (cartas pastorales y primera carta de 
Pedro). De este modo, la diversidad evidentemente existente de vida, de pensa- 
miento y de organización, a pesar de toda la insuficiencia de las fuentes, se mi- 
nimiza o se dogmatiza, de forma que un procedimiento semejante resulta invero- 
símil histórica y teológicamente. Hay que añadir que tanto el medio judío como el 
helenista presentan caracteres diversos. Medio que ha determinado al cristianismo 
primitivo en su evolución por influjos los más diversos, de manera que se hace 
imposible lograr científicamente un concepto homogéneo del judeocristianismo, o 
del cristianismo helenista- judío, o del paganocristianismo. De aquí que estas ca- 
tegorías sigan siendo forzosamente marcos generales de referencia, dentro de los 
cuales puedan clasificarse determinadas formas espirituales de la evolución y vida 
de la Iglesia. Cuando se habla del cristianismo primitivo, se alude, primariamente, 
a las iglesias cristianas primitivas y a sus diversos autotestimonios. 
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$ 9. La agrupación de los primeros discípulos y testigos de Jesús y su 
autocomprensión 


Bibliografía: Véase c.2. 


No es tan fácil reconstruir el desarrollo de la historia de la comunidad primi- 
tiva, de sus formas de vida y de su autocomprensión. Si seguimos a Lucas, parece 
como si el Jesús resucitado se apareciera a los discípulos en Jerusalén y en sus 
alrededores próximos ! y les ordenara expresamente permanecer allí ? para que la 
fundada iglesia pudiera recibir el Espíritu, presentarse públicamente y extenderse 
hasta el fin del mundo partiendo de Jerusalén 3, En cambio, Marcos y Mateo 
informan sobre apariciones acaecidas en Galilea *, sin aportar mayores datos, sin 
embargo, sobre las comunidades de allí. Es probable que las apariciones ocurrie- 
ran en diferentes lugares de Palestina y que se reunieran y tuvieran una decisiva 
vivencia espiritual los testigos de la resurrección (Pedro, los Doce, Santiago, los 
Apóstoles y los 500 hermanos *) en Jerusalén, en la fiesta semanal después de la 
Pascua en la que se había dado muerte a Jesús $. La cuestión de la interpretación 
que los seguidores de Jesús, reunidos después de Pascua, dieron a su comunidad 
y de cómo se realiza su nueva historia, podía describirse como sigue: 

1. Ellos se sienten asentados en su nueva comunidad por la obra, la muerte y 
la resurrección de Jesús. Como el Resucitado se ha manifestado ante los testigos, 
existe la fe cristiana y la predicación de su resurrección ?. Esta visión que los 
testigos tuvieron del Resucitado fundamenta la posibilidad de la fe en la resu- 
rrección del Crucificado, así como el entierro de Jesús confirma la realidad de su 
muerte, acaecida, según la fe, por nuestros pecados. Esta convicción no nació por 
el testimonio de una persona, sino que los distintos testigos del Resucitado se 
reúnen en una comunidad en virtud de una misma confesión. 

2. El Resucitado es idéntico al Jesús de Nazaret que «anduvo de un lugar a 
otro, comenzando desde Galilea después del bautismo; que predicó Juan y que 
hizo el bien y curó a todos...»; que fue «colgado y muerto en un madero» (Act 
10,385). Al servicio de esta predicación creyente, los «testigos elegidos» fueron 
adquiriendo pormenores de los hechos y palabras de Jesús, de manera que el 
simple relato sobre Jesús alcanzó funciones kerigmáticas y el Evangelio se expuso 
en forma de narración de hechos. Los discípulos tenían que esforzarse, sobre 
todo, por entender la muerte de cruz de Jesús y renovarla. Esto acontece ya en la 
comunidad primitiva, en primer lugar, porque Jesús es predicado como el Mesías a 
la luz de la promesa veterotestamentaria: «Toda la casa de Israel debe saber con 
certeza que Dios lo ha hecho Señor y el Ungido» (Act 2,36). Su actitud fue ya 
mesiánica durante su vida $, y debía morir según la voluntad de Dios, consignada 
en la Escritura, para poder entrar en la gloria ?. En segundo lugar, su muerte tiene 
fuerza redentora para nuestros pecados: «Cristo murió por nuestros pecados, se- 


Cf. Lc 24,155; Act 1,1ss. 
Cf. Act 1,4. 
Act 2,1ss; 1,8; Lc 24,47. 
Cf. Mc 16,7 par; Mt 28,16-20. 
Cf. 1 Cor 15,4-7. 
Cf. Act 2,1-13. 
Cf. 1 Cor 15,1s.13-19. 
$ Cf. Mc 8,29; 14,615. En el $ 4 se hace una diferenciación más exacta según las direc- 
ciones de la fe. 
9 Cf. Lc 24,26. 
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gún las Escrituras» (1 Cor 15,3). Al dar la vida «como rescate por muchos» (Mc 
10,45), toma vicariamente, como Siervo de Dios '*, el sufrimiento de muchos. Por 
consiguiente, los primeros discípulos se sienten comunidad de Jesús el Mesías, al 
que Dios ha resucitado y ensalzado !'!. Cuando en el ágape común rezan: 
«¡Marána-tha, Señor nuestro, ven!», esperan que «su Señor» vendrá con gloria en 
- un futuro próximo ??. 

3. La comunidad primitiva mantiene la forma de vida de hasta ahora (judía, 
Judeohelenística) y se siente obligada para con Israel. Los Hechos de los Apóstoles 
informan sobre la natural adhesión de los primeros cristianos a las costumbres 
religiosas, a la oración del templo y a la Ley '3. La comunidad primitiva se siente 
enviada, en primer lugar, a Israel, continuando la actividad de Jesús, pues a ls- 
rael se debe dar primeramente la posibilidad de conversión !%. Se ha pensado que 
la comunidad primitiva se concibió a sí misma como uno de los grupos especiales 
dentro del judaísmo por razón de su evidente vuelta a Israel y del hecho de que 
la misión entre los gentiles queda todavía «fuera de su horizonte» '5. Se confirma 
este hecho por el supuesto de que los judíos califican de «secta» a la comunidad 
cristiana, que se considera como el verdadero Israel junto a otros grupos, como 
los fariseos, los saduceos, los esenios y los de Qumrám 'S. Hay que añadir también 
las denominaciones que se dan los primeros cristianos; se llamaban los «santos» y 
los «elegidos» !?; estos títulos se encuentran también entre los fariseos y entre los 
de Qumrám '$, pero también como denominación de todo el pueblo elegido de 
Dios !?. Los cristianos llamaban a su forma de vida «el camino» ?%; esta denomina- 
ción como caracterización frente a otras formas de concepción de la Ley se en- 
cuentra además únicamente entre el grupo de Qumrám ?!. En 16,18 de Mateo, en 
el que se expresa la autocomprensión de la comunidad primitiva de lengua ara- 
mea, parece haber también ciertos paralelismos con textos de Qumrám ??, en los 
que se manifiesta la especial autocomprensión de la comunidad de Qumrám: ésta 
es el resto santo y elegido de Israel que encarna al verdadero Israel; fiel a Dios y 
a la Ley, expía en nuestro tiempo «por el país» y al final tomará sobre sí a todo 
Israel 23. 


10 Como los discípulos no podían recurrir a la imagen marcada de un Mesías paciente, 
pero al mismo tiempo vieron en la muerte expiatoria un cumplimiento de la promesa, hay 
que admitir que interpretan la muerte de Jesús a la luz de Is 53. 

11 Cf. Act 2,32-36; 3,13-15.20s; 5,308; 7,555; 9,4s; 10,37-43; 13,27-31. 

12 Cf. 1 Cor 9,5; Gál 1,19; Mt 8,8 par.19.21; Mc 7,28 par.; 11,3 par.; Lc 6,46. Los 
hallazgos de Qumrán indican que se daban supuestos idiomáticos del título «Mar». «En el 
contexto eucarístico, el '*Mar” arameo es, pues, el que vuelve en la parusía, y esto lo 
distingue ya del Kyrios helenista. El **Mar” arameo no es idéntico al Kyrios helenista res- 
pecto al contenido de su sentido» (]. GNILKA, Jesus Christus nach frúhen Zeugnissen des Glau- 
bens 83). 

13 C£. Act 2,46; 3,1; 5,12.42; 10,14. 

14 Cf. Act 2,38; 3,19; 5,31; también Mc 7,27. 

15 R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im NT 57. 

Cf. Act 24,5.14; 28,22. 
Cf. Act 9,14.32.41; 26,10; Rom 15,255.31; 1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4; 9,1-12; Mc 
13,20.22.27. 

18 Cf. 1 Mac 1,46; Tob 12,15; Sab 4,15; 4QpPs 37 11 5. 

19 Cf. Sab 18,9; Sal 17,36. 

20 Cf. Act 9,2; 19,9.23; 22,4; 24,14.22. 
Cf. 108 9,8; 10,21. 
2 Cf. 1QH VI 26; 1Q5 VIT 5; X 18; CD VIII 21b, para sod, y 1QpPs 37, Col 2,16, 
para “edah; cf. O. BETZ, Felsenmann und Felsengemeinde: ZNW 48 (1957) 49-77. 

23 Cf. CDI 9s; 1H 11s; 1QS VIII 5s; 10Sa 1 1-3; 1QH VI 8,15; VI 19; VII 6-11. 
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En cambio, hay otros hechos que hablan contra la idea de ser el grupo especial 
elegido del pueblo judío. En primer lugar está ausente en la comunidad primi- 
tiva, como ya en Jesús, la noción de un «resto santo», reservado para los tiempos 
últimos. La comunidad primitiva no se aísla del pueblo, no exige especiales «obras 
de penitencia, sino que llama a todo el pueblo a reconocer a Jesús como el Señor 
y el Mesías 2%, Al completarse el círculo de los Doce después de la resurrección, se 
expresa en ello la pretensión de Jesús sobre todo el pueblo de los linajes de los 
Doce. Estos deben llamar a la «nueva alianza» al pueblo que fue fundado en la 
sangre de Jesús y «se sentarán sobre doce tronos y juzgarán las doce tribus de 
Israel» (Lc 22,30). La comunidad primitiva, con los doce testigos en su centro, da 
testimonio de que en la persona de Jesús ha empezado activamente para Israel el 
tiempo escatológico y de que la nueva alianza, es decir, la anticipada comunidad 
escatológica con el Mesías, se realiza en Jesús y por El debe abarcar a todo el 
pueblo 25. En la misma dirección apunta Mt 16,18, donde se habla de la «comuni- 
dad de Jesús» o de Cristo. Con toda probabilidad, la palabra griega «ekklesía» se 
remonta al concepto veterotestamentario «gahal», que con frecuencia significa, 
sencillamente «asamblea»; pero en ese caso se emplea en sentido de «comunidad 
de Yahvé» ?6, y en la época después del exilio se utiliza casi exclusivamente para 
denominar la «comunidad de Israel». La comunidad cristiana es ahora, caracterís- 
ticamente, la «comunidad de Jesús, de Cristo», ya que, por la promoción del Cru- 
cificado a Mesías, se constituye como el pueblo escatológico de Dios y se separa de 
la comunidad veterotestamentaria de Dios, porque la edificación en la tierra se 
levanta sobre Pedro como fundamento. Con las palabras sobre la invencibilidad 
por el poder de la muerte y sobre la transmisión del poder de las llaves, se pone 
esta Iglesia en relación con el reino de Dios, ya inaugurado, y, por consiguiente, 
se expresa su disposición escatológica. 

De los hechos mencionados puede deducirse que la primera comunidad está 
ligada con el pueblo de Israel y con su pensamiento y que al mismo tiempo es- 
pera ganar para su fe a todo Israel no por el aislamiento, sino desde dentro, 
mediante su participación en la vida del pueblo. Y aquella fe tiene por objeto que 
los tiempos últimos han comenzado en Jesús, que en El se cumplen las promesas 
meslánicas y que la Nueva Alianza, en la que participan los cristianos, se destiria a 
todo Israel. Por las fuentes se puede constatar que la problemática teológica que 
continúa ligada con esto no está todavía agotada 2”. En primer lugar: «¿Hasta qué 
punto se entiende el verdadero Israel como dimensión escatológica, hasta qué 
punto se concibe sólo como selección del pueblo histórico? ¿Hasta qué punto se 
entiende el sujeto de la historia de la salvación, Israel, como dimensión escatoló- 
gica según su sentido a priori, como hace Pablo? ¿Hasta qué punto se concibe 
como el pueblo empírico- histórico? ¿Se desprenderá la comunidad primitiva de la 
idea de pueblo elegido, cosa que caracteriza sencillamente al pueblo histórico?» 28 
En segundo lugar, ¿qué importancia tiene la adhesión a la Ley y al templo? 
¿Tiene aún la comunidad religiosa israelita una función mediadora? Y finalmente: 
¿Responde a la intención de Jesús la dedicación directa a los gentiles o los agre- 


4 Cf. Act 2,36; 3,25. 

Cf. P.V. DIAS, Vielfalt der Kirche 167. 

Cf. Dt 32,2ss; 1 Par 28,8; Neh 13,1; Mig 2,5. 

.Cf£. Mt 10,5.23; 8,5-10; Mc 7,24-30; Act 6,13; 8,1; 10,9-23.44-47; 11,1ss; 15,1ss; Gál 
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gará Dios después de la conversión de Israel? ¿En qué medida debe imponerse la 
Ley a los prosélitos? Como se ve, la diferente solución de este problema lleva 
también a la formación de diferentes tradiciones en las iglesias cristianas primiti- 
vas. 

4. Los primeros cristianos experimentan su pertenencia a la comunidad de 
Jesús en tres acontecimientos: primero, en el bautismo «en el nombre de Jesús», 
que perdona los pecados por la ablución e incorpora en su comunidad a los que 
lo confiesan ?9. Segundo, en la recepción de los dones del Espíritu 3%, que había 
sido prometido para los tiempos últimos y se da a todo bautizado de una forma 
que resulta visible y decisivo tanto para el individuo como para la comunidad 3!. 
Tercero, en la comida común ??, en la que reinaba un entusiasmo escatológico 
—<tomaban el alimento con júbilo y sinceridad» (Act 2,46)—, ya que el Mesías de 
los tiempos últimos estaba presente en medio de sus discípulos, los constituía 
como su comunidad y los fortalecía en la esperanza de la pronta reunión con El: 
«¡Señor nuestro, ven!» (1 Cor 16,22). 

5. Esta primera comunidad está constituida por los discípulos de Jesús; cada 
uno de ellos ha recibido la fe, la vocación y la misión en el encuentro directo con 
el Resucitado. Como refiere 1 Cor 15,56, todos los discípulos, nacidos a la fe, se 
encuentran en la misma comunidad originaria con el Señor; todos se reconocen 
mutuamente en virtud de su confesión de Cristo como el Mesías y se reúnen 
como miembros de la única comunidad, cada uno en el puesto a él asignado 
según la «medida de la fe». Ya desde un principio aparece no un orden fijo, sino 
la diversidad de los dones y misiones 33. 

Pedro, piedra de escándalo, que cayó en el escándalo de la cruz y se convirtió 
en la roca de la comunidad de Jesús como testigo de la victoria sobre el pecado y 
llegó a ser el signo de la invencibilidad del poder vivo del reino de Dios, aparece 
«como una figura sobresaliente y decisiva de todo el cristianismo primitivo» 34, 
Pedro parece ser el hombre dirigente que representa a la comunidad hacia fuera, 
como también tiene la misión de «fortalecer a sus hermanos» (Lc 22,32); por 
consiguiente, aparece como aquel cuyo puesto no puede desconocerse cuando se 
trata del Evangelio y de la Iglesia de Jesús (Gál 1,18). De tres cuestiones discuti- 
das depende cómo se debe definir más exactamente su posición, si la evolución 
dogmática posterior no se lleva a la interpretación de las fuentes: 1.%, si el sobre- 
nombre Kefas fue dado por el mismo Jesús o por la comunidad primitiva; 2.9, si 
el «logion» de Mt 16,18s son palabras del Jesús terreno o si es expresión de la 
autocomprensión de la comunidad primitiva; 3.9, «si las palabras de Mt 16,18ss 
atribuyen a Pedro un pleno poder de gobierno, verdadero y monárquico- jurídico 
(jurisdicción), sobre toda la Iglesia o sólo un puesto en general relevante e histó- 
rico como al primer confesor y testigo de la resurrección, portavoz y represen- 
tante; incluso, acaso, guía de los Doce; pero que esencialmente permanece en el 
mismo nivel que los demás de los Doce» 3%. De las noticias disponibles sobre él en 
el Nuevo Testamento, nos es dado deducir lo siguiente: si no puede negarse, 


29 Cf. Act 2,38.41; 8,16; 10,48; i Cor 1,183. 

30 Cf. Act 2,155.36; 4,31; 10,44-46; 13,2; Mc 13,11; 1 Cor 12,13. 
31 Cf. Act 2,4; 4,31; 10,458; Gál 3,2-5. 

32 Cf, Act 2,43.46. 

33 Cf. sobre esto P. V. Dias, Vielfalt der Kirche 149ss. 

34 H. v. CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt 20. 

35 H. KUNG, Die Kirche 537. 
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pues, como contraria a Jesús, la posición fundamental de Pedro para la Iglesia y 
en la Iglesia, tampoco puede entenderse el que Pedro sea la roca, a modo de 
concentración de todas las funciones que hay que ejercer en la comunidad ecle- 
siástica. La Iglesia, como comunidad de los discípulos, de los testigos y de los 
ministros, tiene la razón de su existencia en la misión escatológica de Jesús y no 
ha sido fundada como Iglesia sólo por las palabras de Mt 16,18-19. Si Pedro 
ocupa una posición especial, es solamente dentro del ya constituido círculo de 
discípulos, testigos y ministros. Esta comunidad ve en Pedro, como la roca, el 
signo de su destino escatológico y la promesa de que todas las ovejas, llamadas y 
designadas nominalmente por el verdadero Pastor (Jn 10,3; 1 Pe 5,2-4), lleguen a 
ser, por su servicio pastoral, un rebaño en tan característica variedad 36, 

Los Doce, relacionados claramente, en cuanto testigos de la resurrección, con 
Israel, pueblo de doce tribus, cumplen una función histórico-salvífica tanto al 
comienzo del cumplido reino de Dios como también en el tiempo escatológico, 
iniciado ahora con Jesús en la Nueva Alianza. Sin embargo, no son los regentes 
de la comunidad escatológica, sino signos y portadores de la misión de Jesús a 
Israel, siempre válida y confirmada prodigiosamente por Dios más allá de la 
muerte de Jesús 37. Ni son simplemente el punto de partida de la fundación de la 
Iglesia, ni puede probarse suficientemente que hayan sido las autoridades en Je- 
rusalén. Como testigos y acompañantes de Jesús, informarán al pueblo, al que 
también juzgarán. Pero su información no es simplemente una regla, sino norma 
dentro de un contexto imprescindible de la historia de la salvación, o sea, la 
misión de Jesús a Israel. Por ende, los Doce están en equivalencia junto a los otros 
testigos elegidos y deben reconocer, en caso dado, la especial posición de los otros 
tanto con respecto a la información sobre toda la actividad de Jesús y sobre su 
persona (también los otros discípulos estuvieron con Jesús y dieron un testimonio 
propio de El [cf. Lc 1,1-2)) como también en la cuestión y en la problemática de 
la misión entre los gentiles (cf. la contribución de Antioquía, de Pablo) 38, 

Estos otros testigos son los apóstoles, Santiago, los 500 discípulos y, final- 
mente, Pablo. Cada uno de ellos ha de cumplir una misión: los apóstoles, a los que 
se encomienda, en virtud del mandato del Resucitado, la predicación fundamen- 
tal, y que forman un círculo reducido, dentro del cual se puede observar clara- 
mente una diferencia de importancia, la diversidad de los cometidos y la desi- 
gualdad de la categoría personal (Pedro, Pablo, Santiago, Andrónico, Junias y 
muchos varones desconocidos); y los discípulos, que se convirtieron en destinata- 
rios de la revelación, en videntes de los hechos de Dios, en oyentes de la Palabra 
y en ministros de la fe gracias a su vocación y al encuentro personal con el Resu- 
citado. Ya en la comunidad primitiva se manifiesta el proceso estructural inma- 
nente de la comunidad eclesiástica al realizarse solamente la vida y la transforma- 
ción en el espíritu en la diversidad de los dones y de los dotados, todos los cuales 
realizan la Iglesia según su propia forma y manera, la ostentan, la testimonian de 
modo fidedigno, la construyen, la hacen presente en todas partes como la comu- 
nidad, estructurada de manera múltiple, de los discípulos, testigos, administrado- 
res y ministros dentro de la variedad de sus testimonios, servicios y formas de 
vida 3. 


36 Cf. P. V. DIAs, Vielfalt der Kirche 197. 

37 Cf. ibid., 166. 

38 Cf. ibid., 168. 

39 Cf. P.V. Dias, Dogmatische Uberlegungen zu Amt, Vollmacht und Weihe: PESCH- 
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La autocomprensión, esbozada aquí, de los primeros discípulos y testigos en la 
comunidad primitiva sólo puede fijar el marco común de referencia, dentro del 
cual se daban posiblemente, y de hecho se daban, distintas comprensiones dogmá- 
ticas diferenciadas y diversas articulaciones concretas de formas de vida cristiana. 
Es una empresa muy difícil, teniendo en cuenta el estado de las fuentes, estable- 
cer delimitaciones claramente perfiladas sobre la «esencia» de la autocomprensión 
eclesiástica apoyándonos en la diferencia fáctica en la comprensión teológica (di- 
ferentes títulos cristológicos y configuración eclesiológica), en la selección y acen- 
tuación de los relatos kerigmáticos, en las formas de vida y en la praxis de la 
piedad. Pero sería incompatible con la historia de la tradición y sería falso 
histórico-dogmáticamente querer alcanzar una comprensión del cristianismo 
primitivo partiendo de un concepto dogmático posterior de Iglesia, para explicar 
así una unidad fundamental en la teología y en la praxis de la Iglesia primitiva, 
con el peligro consiguiente de caer en una simplificación o reducción esquemá- 
tica. Contando con el material histórico existente, es muy difícil, sin duda, deter- 
minar el punto (excepto la vinculación a la persona de Jesús) en el que la diversi- 
dad de la Iglesia primitiva desemboca en una unidad. La única posibilidad de 
fijar un eje orientador sería señalar ante todo, en cierto modo con exactitud, las 
coordenadas características de los grupos cristianos primitivos. Es lo que haremos 
en los siguientes apartados (sin pretensión de totalidad), en donde cada uno de 
los grupos y la evolución de su pensamiento teológico los consideraremos no 
desde puntos de vista cronológicos, sino sistemáticos. 


$ 10. Los grupos cristianos en el judeocristianismo 


Bajo el nombre de judeocristianismo se entienden aquí los grupos creyentes 
en Cristo de la Iglesia primitiva y antigua que, procedentes principalmente del 
judaísmo de lengua aramea o hebrea en su mayoría, sobre todo de Palestina *, 
conservaron la forma de vida judía tradicional —la circuncisión y la Ley—, que 
creyeron en el cumplimiento de todas las promesas y en la alegación permanente 
de la Ley por la venida del Mesías *! y consideraron a Israel como el verdadero 
pueblo de Dios de los tiempos últimos 42. Lo que se ha dicho sobre la vinculación 


KóÓTTING-DIAS-GREINACHER-BÁUMER, Zum Thema Presteramt 68. R. Schnackenburg (Lukas 
als Zeuge verschiedener Gemeindestrukturen: Bibel und Leben 12 [1971] 232-47) resume los 
resultados de la investigación sobre la estructura comunitaria de la «comunidad primitiva» 
de Jerusalén como sigue (2375): «1. Apenas aparece una forma de organización fija en los 
comienzos de la comunidad de Jerusalén... 2. Los impulsos más fuertes provenían de los 
hombres que predicaban la fe en Jesús de Nazaret..., y éstos eran todavía los compañeros de 
sus días en la tierra; en su vértice, Pedro... 3. Pero con la creciente comunidad se hicieron 
necesarios determinados ministerios (asistencia a los pobres) y una cierta organización... Es 
casi cierto que tales decisiones se tomarían en asambleas plenarias... 4. La comunidad de 
cristianos judeohelenistas tuvo como entidad directora a un grupo de siete hombres... La 
comunidad judeo-cristiana, que sólo sobrevivió en Jerusalén después de la persecución del 
grupo de Esteban, que comenzó pronto, estuvo representada por un colegio de presbíteros, 
pero también fue dirigida, además, por hombres relevantes del tiempo de Jesús... 5. Los 
portadores de la tradición de Jesús y los predicadores [apóstoles] plenipotenciarios y distin- 
guidos por las apariciones del Resucitado mantenían... una poderosa influencia... 6. En las 
cuestiones importantes correspondía a toda la comunidad una cogestión...» 

+0 Había también paganocristianos que consideraban como necesario para ser cristianos 
el paso al judaísmo y la adhesión a la Ley. 

41 Cf. Mt 5,185; 23,3. 

22 Cf. Mt 10,558.23; 15,24. 
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de los primeros discípulos con Israel, vale también de estos grupos cristianos, sólo 
que lentamente debieron de hacer sitio las primeras evidencias a una actitud re- 
fleja frente al judaísmo, y la problemática teológica, antes mencionada, sobre la 
importancia de Israel, de la Ley y de la misión entre los gentiles, ya no se podía 
silenciar. 

Las fuentes neotestamentarias señalan distintos puntos de referencia sobre 
que el judeocristianismo eclesiástico primitivo no puede considerarse a modo de 
unidad monolítica. La escala de la diversidad se extiende desde la continuación 
de la forma de vida judía hasta la solidaridad histórico-salvífica con Israel, aun- 
que claramente subordinadas a la fe en Jesús y a las exigencias de la Nueva 
Alianza; es verdad que cuando la verdad del Evangelio lo reclamaba, podía pres- 
cindirse de los usos de la Ley antigua, como muestra, p.ej., la actitud de Pedro en 
la admisión de los gentiles de Cesarea 4, en el incumplimiento de las prescripcio- 
nes sobre los alimentos **, en la crítica de la Ley como carga % y en el reconoci- 
miento del exclusivo poder justificante de la fe y de la gracia de Jesús y no de las 
obras de la Ley *%; a veces se daba también un rumbo judaico-legal más riguroso 
(los adversarios paulinos) y unas formas de comunidades separadas sectariamente. 
Aquí expondremos, sobre todo, la tendencia judaico-legal rigurosa del cristia- 
nismo. 

Estos judeocristianos no sólo participaban en el culto divino del templo, sino 
también en el culto de las ofrendas *, se atenían a las horas de la oración ju- 
día %, al calendario de las fiestas *% y a las prescripciones sobre los alimentos *0, 
celebraban la Pascua y el sábado *!, practicaban el ayuno en las mismas fechas 
que los judíos 52, se sometían a la jurisdicción sinagogal $3 y circuncidaban a sus 
hijos $4. En su conciencia, la comunidad escatológica es, en virtud de su destino, 
Israel, que también es el objeto exclusivo de la labor misionera. Sin duda, se 
considera a Pedro, conforme al acuerdo con Pablo, como el responsable principal 
de la predicación del Evangelio a los judíos 55; pero luego, después de la expul- 
sión de los helenistas $$ y de la separación de Pedro 5”, asume Santiago el puesto 
directivo en el judeocristianismo 58. Santiago se siente rigurosamente obligado a 
Israel en la predicación del Evangelio, y ello justifica su reprensión a Pedro *, 
porque veía amenazadas las posibilidades de la entrada de los judíos en la Iglesia 
por la comunión en la mesa on los gentiles. Y, efectivamente, parece como si su 
rigurosa piedad legal le protegiera contra la persecúción y aportara a la comunl- 


43 Cf. Aat 10,475; 11,12.15-17; 15,7-9. 
44 Cf. Act 10,12ss; Gál 2,12.14. 

45 Cf. Act 15,10; también Lc 11,46 par. 
46 Cf£ Aa 15,11; Gál 2,15-17. 

47 Cf. Mt 5,23s. 

48 Cf. Act 2,46; 3,1; 5,43; 10,9. 

49 Cf. Act 2,1; 20,16. 

50 Cf. Act 10,14. 

51 Cf. Act 16,13; 18,4; Mt 24,20; Did 8,1. 
52 Cf. Act 13,25; 14,23; Mc 2,20. 

53 Cf. Act 4,3; Mt 10,17. 

54 Cf. Act 21,21. 

ss Cf. Gál 2,7. 

56 Cf. Act 8,11; 11,19. 

57 Cf. Act 12,17. 

58 Cf. Gál 2,9; Act 15,13; 21,18. 

592 Cf. Gál 2,12. 
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dad un apoyo incluso de los círculos farisaicos 60. Según refiere Hegesipo, a San- 
tiago se le llama, en general, «el justo», se le presenta como un santo nazareo y 
ejerce una función de sumo sacerdote para el pueblo $!. Aparece ante su pueblo 
como un último enviado de Dios, comparable a los grandes varones piadosos y 
profetas de la Antigua Alianza. Los judíos lo consideran como «justo e impar- 
cial» 62, y lo único, pero decisivo, que lo distingue de sus correligionarios es que 
cree en Jesús como el Mesías venido, que «reina en el cielo a la derecha del gran 
Poder y vendrá sobre las nubes del cielo» 63, Según la información de Josefo, fue 
acusado, injustamente, «de violación de la ley» y entregado a la lapidación, con 
gran desagrado de todos «los que se consideraban cómo buenos ciudadanos y 
escrupulosos hombres de la ley» $1. 

De lo dicho se pone de manifiesto que, en su consideración personal, las igle- 
sias judeocristianas se tienen como el Israel, para el que están en vigencia todas 
las promesas, sintiéndose obligadas, lo más rigurosamente posible, a cumplir todas 
las leyes de la Antigua Alianza, que justamente fueron confirmadas de forma 
definitiva por la venida del Mesías. Ningún cristiano que sea judío puede, por 
consiguiente, renunciar a Moisés $5, de manera que para estas iglesias son 1gual- 
mente importantes los dos factores de su propia identidad: la fe en Jesús, el 
Mesías, y el celo por la ley, así como el cambio a las costumbres tradicionales. 
Según su propia mentalidad, Israel goza de una indiscutible preferencia en la 
Nueva Alianza; constituye el núcleo del pueblo de Dios al que se agregan los 
gentiles, y la comunidad judeocristiana tiene, por lo tanto, derecho a fijar las 
condiciones de admisión de los gentiles en la Iglesia. Hay que aceptar que esta 
comunidad comparte la instancia fundamental mesiánica de Israel de ser el pue- 
blo al que se prometió el reino de Dios. Se cumplió porque Dios ha enviado al 
Mesías-Rey, el Hijo de David $6, para erigir de nuevo «la tienda de David, que 
estaba caída» 6?, mediante la institución de los Doce (con la promesa de sentarlos 
con el Hijo del hombre en el trono de su gloria sobre doce tronos «para juzgar a 
las doce tribus de Israel» [Mt 19,28]) y para purificar a Israel respecto a un culto 
divino fiel y un santo cumplimiento de la Ley 8, 

Aunque la irrupción del reino de Dios significa juicio y salvación tanto para 
Israel como para las naciones, sin embargo, el Evangelio partirá de Israel. Jerusa- 
lén se convierte en el centro del reino mesiánico, hacia ella afluyen todos los 
pueblos para adorar a Yahvé, que en Sión establece su trono, desde el cual go- 
bierna a los pueblos y les enseña sus caminos $%, Así como todos los habitantes de 


60 Cf. Act 15,5. 

61 Cf. Eus., HE Il 23,4-7 (SourcesChr 31,86): $ dixatos xal Ufltas. 

62 Ibid., 11 23,10: ibid., 87. 

63 Ibid., 11 23,13: ibid., 88. 

64 JosAnt XX 9,1 $ 200; L. FELDMAN, Zosephus vol.9 (Ln 1965) 496. 

65 Cf. Act 21,20s. 

66 Cf. Lc 1,32s. Los parientes de Jesús que, empezando por Santiago, dirigieron la 
iglesia de Jerusalén, se apoyaban en la descendencia de David, e incluso fueron citados a 
Roma, bajo Domiciano, como presuntos pretendientes al trono. Pero fueron despedidos 
cuando se comprobó que su esperanza se dirigía a un «reino celestial y angélico»; véase 
Eus., HE 111 20,1-6: SourcesChr 31,123s. 

67 Cf. Act 15,16s. 

68 Cf. Act 1,6; Lc 24,21; 19,11; 22,38; Mc 10,37; Jn 6,15. 

62 Cf. Is 2,25; 60,1-13; 61,6; 66,18ss; Miq 4,13; Jer 3,17; Ag 2,7; Zac 8,20ss; 14,16-19; 
Tob 13,13. 
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Jerusalén son justos en los tiempos mesiánicos 7%, también los cristianos de Jerusa- 
lén se llaman «los santos» y «los pobres» 7!, Ellos son, pues, la representación au- 
torizada de Israel y el fundamento del pueblo de Dios; garantizan la verdad y la 
autenticidad del mensaje de Jesús y el que el pueblo de Dios sea digno de su 
nombre. Debido a que de Jerusalén irradia como punto de partida la salvación, es 
justo que los paganocristianos, como deudores de los bienes espirituales, ofrezcan 
una prestación a los pobres y santos de Jerusalén mediante la entrega de di- 
nero ?2, Esta colecta, que había sido convenida, junto con la distribución de los 
territorios de misión, entre Pablo y la iglesia jerosolimitana, tiene, según el pen- 
samiento paulino, el carácter de una obligación moral-religiosa 73, aunque posi- 
blemente podría representar, en la mente de los jerosolimitanos, un acto de sobe- 
ranía eclesiástica. De todas formas, pone de relieve la unidad y la historicidad de 
la Iglesia. Bajo la obligación de mantener la continuidad histórico-salvadora, la 
comunidad jerosolimitana trata de ejercer un control sobre las nuevas comunida- 
des cristianas. 

El problema de las condiciones para la admisión de los gentiles en el nuevo 
pueblo fue entonces agudo, como atestiguan las polémicas, tanto en los círculos 
judíos como también en la Iglesia primitiva en relación con la incorporación de 
los prosélitos. Ya en la misión judía entre los gentiles «fue difícil» la cuestión «de 
hasta qué punto debe imponerse la Ley de Moisés a los prosélitos, y llevó a solu- 
ciones medias y mixtas, según cuyo modelo pretendía operar también la comuni- 
dad judeocristiana primitiva conservando la Berith mila, la Kaschruth, así como el 
Ritual-Tahara, mediante el baño bautismal de los prosélitos 74. En este contexto 
pueden distinguirse dos grupos eclesiásticos dentro de la orientación judío-legal: 
mientras Santiago y los ancianos, con una parte de la comunidad, se limitaban a 
las prescripciones sobre los alimentos, por consiguiente, a medidas disciplinares 75, 
a fin de que pudiese garantizarse la comunidad de mesa entre judeocristianos y 
gentiles-cristianos, había otros judeocristianos que mantenían la circuncisión como 
«sello de la elección» (Rabbi Agiba), y, por consiguiente, como condición impres- 
cindible para la admisión de los gentiles 79, Aunque el concilio Apostólico decidió 
en el sentido de la libertad de los gentiles y negó la función mediadora de la 
comunidad del pueblo judío, no pudo impedirse que esta tendencia fuese defen- 
dida en el futurc en Jerusalén y en la diáspora. Representantes de los hermanos 
«judaizantes», continuando antiguas costumbres de inspección misional ?”, se pre- 
sentan como enviados con cartas de recomendación 78, también en las comunida- 
des de la diáspora, para hacer prevalecer su orientación ?2, El mismo Santiago 
tiene que recomendar a Pablo que se consagre por cuatro varones 9, para que 
todos puedan conocer que camina como «quien observa la Ley» (Act 21,24). 

La constitución de la comunidad judeocristiana de Jerusalén se caracteriza por 


70 Cf. Is 60,21; Jl 3,17. 

71 Cf. Act 9,13.32.41; 1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4; 9,1.12; Rom 15,25.31; Gál 2,10. 
72 Cf. Rom 15,26; también 2 Cor 8,4 y 9,12. 

73 Cf. H. SCHLIER, Der Brief an die Galater 80. 

74 H. J. SCHOEPS (T' 1959) 58. 

75 Cf. Act 15,19-21.28s; 21,25. 

76 Cf. Act 15,1.5; Gál 5,3. 

77 Cf. Act 8,14; 9,32; 11,22.27; 15,21; 16,4. 

78 Cf. 2 Cor 3,1; 11,5.13; 12,11. 

79 Cf. Gál 2,4; 2 Cor 3,1 y 4ss; 10,12; 11,4s.13; Flp 3,2s; 5,10s. 
80 Cf. Act 21,23s. 
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la organización de los ancianos. Los ancianos aparecen por primera vez en Jerusa- 
lén con ocasión de recibir la colecta antioquena $!. Aparecen en el concilio 
Apostólico como una especie de instancia doctrinal y decisoria tras los apósto- 
les 82; posteriormente se reúnen en torno a Santiago, que dirige la comunidad $33, 
Sobre el contenido de las tareas de los ancianos en la comunidad jerosolimitana 
no tenemos noticia alguna en los Hechos de los Apóstoles. Evidentemente forma- 
ban parte del régimen normal de vida de las comunidades judeocristianas, conti- 
nuando la tradición existente del consejo de ancianos en el vértice de las comuni- 
dades judías 8*. Son no sólo representantes del pueblo, sino también sus dirigen- 
tes y los exponentes de la tradición doctrinal normativa $5. En virtud del derecho 
a una función de control y de soberanía fundamentada según la historia de la 
salvación, pudo ser que los ancianos tuvieran alguna función en el sanedrín *, 
pero no podemos saber sobre ello algo más preciso. Por una parte, esta constitu- 
ción de la Iglesia y su estructura fue superada por la evolución de las comunida- 
des gentiles cristianas; en segundo lugar, su desarrollo histórico transcurrió de 
una manera adversa (estalló la guerra judía; emigración a Pella, Kochaba y Berea 
y regreso de una parte a Jerusalén), de forma que la iglesia judeocristiana de 
Jerusalén perdió importancia en orden a la ulterior evolución de la Iglesia. Es 
cierto que Eusebio refiere «que los apóstoles que aún vivían entonces y los discí- 
pulos del Señor de todas partes se reunieron en un lugar, simultáneamente con 
los parientes carnales del Señor», para elegir a Simeón como segundo obispo de la 
Iglesia de Jerusalén y que los sobrinos de Jesús, después de la persecución de 
Domiciano, habían recibido, como confesores y como parientes del Señor, cargos 
directivos en toda la Iglesia», según refiere Hegesipo 3”. Sin embargo, esto son 
sólo episodios en recuerdo de la antigua posición rectora de Jerusalén, pues el 
futuro cristiano sería de las iglesias nacidas en los territorios de misión, fundadas 
por los distintos grupos cristianos, procedentes tanto del judeocristianismo como 
del cristianismo helenista. 


$ 11. Los grupos judeocristianos de orientación helenística 
Bibliografía: Cf. la bibliografía general y el c.1. 


No hay razones sólidas para admitir que los miembros de la comunidad judeo- 
cristiana de orientación helenística se deban encontrar sólo en el círculo que 
creyó en Jesús en virtud de la predicación de los apóstoles. Con seguridad se 
encontraban ya muchos «helenistas» entre los «más de 500 hermanos» o entre 
«todos los apóstoles», lo mismo que Pablo, el último testigo de la resurrección 88, 
Muy pronto, la fe en Jesús se concibe en su radical oposición con la Ley y con la 
pertenencia irrefleja al pueblo judío según su dimensión empírico-histórica entre 
los cristianos judíos, bilingúes probablemente o de habla griega preponderante- 

$1 Cf. Act 11,30. 

82 Cf. Act 15,2.4.6.22s; 16,4. 

83 Cf. Act 21,18. 

84 Sobre la importancia teológica del cargo, cf. P. V. Dias, Vielfalt der Kirche 298-305; 
también la bibliog. 

85 Cf, Mt 15,2; Mc 7,3.5. 

86 Cf. Act 21,18.22.25. 

87 Eus., HE IlI 11 y 32,6: Sources Chr 31,118 y 144, 

$8 Cf. 1 Cor 15,6-8. Según M. Hengel (Judentum und Hellenismus 191ss), se puede califi- 


car todo el judaísmo como «judaísmo helenista» desde mediados del siglo 111 a.C. aproxi- 
madamente. 
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mente e influidos por el mundo helenístico en su pensamiento y en su vida (sobre 
todo, entre los de la diáspora, que en parte estaban ya domiciliados en Jerusalén 
desde hacía más de una generación y poseían también sinagogas propias; Act 
6,9). Si más allá de los datos que da Pablo y los Hechos de los Apóstoles se 
recurre a las palabras críticas y polémicas de Jesús sobre la ley, el sábado, etc., 
conservadas muy probablemente por la parte de la Iglesia primitiva de orienta- 
ción helenística y que pasaron a la tradición evangélica, tenemos un material ade- 
cuado para definir su posición independiente en la Iglesia cristiana primitiva. 

Los cristianos judíos de orientación helenística se constituyeron como un 
grupo independiente, junto al grupo judeocristiano, en razón de su actitud espe- 
cialmente crítica frente a la Ley, el templo y, en general, frente a la historia 
israelita de la salvación $2, bajo la dirección de los Siete y de acuerdo con los 
primeros discípulos y testigos de Jesús. De uno de los relatos de Lucas en los 
Hechos de los Apóstoles se infiere que los Siete no eran limosmeros o diáconos. 
Como evangelistas, son predicadores del Evangelio *% y «probablemente no menos 
apóstoles... que los Doce» *!. Lo mismo que Pedro y los Doce entre los judíos de 
habla aramea, aquéllos misionaron entre los judíos helenistas de la diáspora, so- 
bre todo, entre sus compañeros de sinagoga, entre los «libertos, los cirenenses y 
alejandrinos» y entre los de «Cilicia y Asia Menor» (Act 6,9) ?2. Al mismo tiempo, 
su libertad frente a la ley era manifiesta. En la acusación contra Esteban, se re- 
procha a Jesús y a su testigo Esteban una tendencia destructiva frente al templo y 
a la ley ?3. No se puede rechazar que los helenistas interpretaron la Ley en el 
sentido de Jesús y continuaron la libertad practicada por Jesús frente al sábado y 
frente a las prescripciones sobre las purificaciones. No parece haberse dado al 
principio en la primitiva Iglesia una discusión clarificadora sobre el problema de 
hasta qué punto la Ley y la obediencia a la Ley eran condiciones para participar 
en la salvación ofrecida por Jesús. : 

La postura de los helenistas parece haber «extrañado y aterrado» a los he- 
breos ** (análogamente como la admisión de los gentiles por Pedro 95 o la conver- 
sión de Pablo %), y trataron de distanciarse de los helenistas debido a que las 
viudas de éstos eran olvidadas en la asistencia cotidiana y se les dejó optar por 
constituirse en un grupo eclesiástico independiente. En este contexto se explica 
también el relato de Lucas sobre la designación de los Siete por la imposición de 
manos, pues de este modo debe documentarse mutuamente la comunidad de 
ambos grupos y la participación recíproca en «la fe y el Espíritu» (los Siete están 
ya, antes de la imposición de manos, «llenos de Espíritu y sabiduría» y tienen 
buena reputación (Act 6,3). Como ambos (los críticos frente a la Ley y los fieles 
judeocristianos) se constituyeron como dos grupos que se separan entre sí, se 
explica también que los helenistas fueran víctimas de la sublevación de los judíos, 
mientras que los hebreos quedaron libres ?”. 


89 Cf. Act 6,11-14; 7,48.51; 21,21; Gál 1,135; Mc 2,23-28; 3,1-6; 7,1-23. 

90 Cf. E. LOHSE, Die Ordination im Spátjudentum und im NT; N. BROX, Zeuge und Marty- 
rer; P. V. Dias, Vielfalt der Kirche: Die Sieben 284-87. 

21 J. BIHLER, Die Stephanusgeschichte 224. 

9 Cf. Act 11,20; también 9,29s. 

93 Cf. Act 6,13s. 

2+ E, HAENCHEN, Apostelgeschichte Komm.221. 

95 Cf. Act 11,2. 

96 Cf. Act 9,26. 

27 Cf. Act 6,9-15; 7,54-60; 8,1-3; 11,19. 
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El camino misional de los helenistas, pasando por los samaritanos *5 (es decir, 
los judíos nacionalmente impuros y dogmáticamente no-ortodoxos), lleva a los 
gentiles después de romper la barrera de la comunidad religiosa israelita 9%. Su 
predicación tuvo grandes éxitos especialmente en Antioquía, de manera que la 
comunidad jerosolimitana, cuya misión no era precisamente entre los gentiles, se 
vio sorprendida por unas circunstancias que la situaron ante unos determinados 
problemas teológicos. Bernabé, llegado de Antioquía como representante de Jeru- 
salén, ni impone condiciones a los conversos, llamados cristianos, ni se preocupa 
de acto jurídico alguno para su admisión en la Iglesia. Reconoce gozosamente la 
gracia otorgada a los antioquenos como la misma gracia que Dios ha dado tam- 
bién a los jerosolimitanos 1%, Las dos comunidades estaban ya en comunión con 
el Señor, y, por lo mismo, también entre sí. El envío de Bernabé, la admisión 
fraterna y el mutuo gozo en el Señor manifiestan la participación de ambos gru- 
pos en la misma realidad. Estaría totalmente fuera de lugar hablar aquí de una 
incorporación y legitimación de la Iglesia de los gentiles por la Igleisa judía; lo 
que acontece es que, sobre la base de la confesión y alabanza comunes, se mani- 
fiesta la única Iglesia de Jesús en la variedad de las Iglesias. 

Por la incorporación de Pablo al círculo judeocristiano-helenista se acelera 
enormemente la evolución que se perfila en el cristianismo primitivo tocante a 
dos actitudes fundamentalmente distintas sobre el camino histórico salvador de 
Israel y la comprensión del pueblo de Israel, y, por consiguiente, sobre la auto- 
comprensión de la Iglesia (dentro de estas dos actitudes caben otros matices aní- 
micos). Pablo recibió, gracias al encuentro con el Resucitado, el Evangelio de Je- 
sús para «anunciarlo entre los gentiles» (Gál 1,16). Como siente su fe y su misión 
fundadas en el hecho-Jesús, lo mismo que los otros discípulos del Maestro, pro- 
cura buscar la unión con el círculo de los «apóstoles anteriores a él» (Gál 1,17) 11, 
El «apretón de manos en señal de comunión» (Gál 2,9) que le dieron los hom- 
bres dirigentes de la comunidad jerosolimitana, no significa superioridad de uno 
ni sumisión del otro. Este apretón de manos se basa en dos razones: primera- 
mente, en la idea de que por la revelación de Dios a Pablo se ha confiado el 
Evangelio; en segundo lugar, en el reconocimiento de la gracia concedida a él 
como apóstol de los gentiles, así como a Pedro de los judíos. Ambos se saben 
ministros y testigos del único Señor, que actúa, lo mismo entre los judíos como 
entre los gentiles, «la obediencia a la fe en honor de su nombre» gracias a la 
diversidad de su mandato !02, 

La asistencia, como signo de comunión, en la designación de los Siete, en la 
aceptación del desarrollo de Antioquía y en el reconocimiento de la vocación pe- 
culiar de Pablo, forma parte del mismo proceso en el marco de la evolución ecle- 
siástica; proceso que ni puede controlarse por los hombres ni se le puede contra- 
decir 103, Esta evolución, que se realiza en primer lugar de modo práctico en 
virtud de determinados acontecimientos y lleva a la formación de Iglesias orien- 
tadas en el judeocristianismo y en el helenismo-cristianismo, pero que mantienen, 
sin embargo, la mutua comunión en su diversidad, exige una solución fundamen- 


28 Cf. Act 11,205. 

22 Cf. Act 11,22-24. 

100 Cf. Act 11,22-24. 

101 Cf. P. V. DIAS, Die Vielfalt der Kirche 212-28.183-85. 
102 Cf. Rom 1,5; 11,13; 16,26; Gál 3,26-29; 2 Cor 5,21. 
103 Cf. Act 11,17; 15,10. 


I1Ia C.3. Iglesias cristianas primitivas y sus autotestimonios 49 


tal del problema de la Ley y de la autocomprensión de la fe eclesiástica. De hecho 
el problema quedará resuelto únicamente después de que una parte de los cris- 
tianos de Jerusalén y de los territorios misionados exigieron la circuncisión de los 
gentiles 10%, como también después de haber logrado los cristianos helenistas 
grandes éxitos misionales con su predicación sobre la justificación por la fe en 
Jesús y no por las obras de la Ley '%, El concilio de los apóstoles garantiza, sin 
duda, la libertad de los gentiles y el mantenimiento de la misión entre los genti- 
les, representada por Pablo y Bernabé, pero no regula todas las cuestiones, espe- 
cialmente la de la comunión de mesa, por lo cual se produjeron nuevos conflictos 
en las comunidades mixtas 1% (en este contexto puede quedar por ver si en Gál 
2,1-10 se informa sobre el concilio de los apóstoles o si en Act 15 se informa 
sobre otra asamblea o sobre dos decisiones distintas como una). Pero los dos gru- 
pos principales están de acuerdo en lo fundamental: la salvación se da sólo por la 
fe en Jesús y por su gracia; pero cada uno seguirá en la circunstancia humana 
previa en la que «ha sido llamado» (1 Cor 7,20): el judío, circunciso; el gentil, con 
el prepucio. Sin embargo, los problemas concretos siguen en pie: la materia con- 
flictiva se halla en la división de los territorios de misión, en el compromiso de los 
judeocristianos sobre la Ley y en la libertad de los gentiles. Cuando Pablo llega a 
una ciudad más grande, no deja de dirigirse a los judíos, incluso no puede re- 
nunciar a ello teniendo en cuenta su teología 1%. Una parte de los judeocristianos 
jerosolimitanos sigue exigiendo la incorporación de los gentiles en el pueblo de 
Israel. Los judeocristianos helenistas se emancipan de la Ley y viven con toda 
libertad con los gentiles-cristianos, mientras que otros se escandalizan de sus cos- 
tumbres en los alimentos. A pesar de las tensiones existentes, no se produce la 
división de la Iglesia, puesto que ambos grupos mantienen estrictamente que la 
única Iglesia se compone de judíos y gentiles y puede realizarse bajo diferentes 
supuestos histórico-salvadores y bajo distintas formas sociales de vida. 

Hay que admitir que la orientación rigurosamente judeolegal y la helenista 
del cristianismo tuvieron puntos de vista diversos más o menos acentuados sobre 
la concepción teológica de la historia, la actitud ante la Ley, la cristología, la com- 
prensión de la Iglesia, su orden (bautismo, cena) y organización; sobre la concep- 
ción del Espíritu y de sus efectos, así como sobre la ética (se han visto aquí es- 
quemáticamente dos tipos de cristianismo: comunidad primitiva y comunidad he- 
lenista, desde el punto de vista de la posterior evolución eclesiástica). Pero como 
nos faltan testimonios personales directos del «cristianismo helenista», no es posi- 
ble sin un gran rigor descubrir por las fuentes existentes una autocomprensión 
general de la iglesia helenista. Lo que nos transmite el Nuevo Testamento son 
testimonios de diferentes agrupaciones dentro de las Iglesias cristianas primitivas; 
pero, sobre todo, la de los judeocristianos de orientación helenística, que consti- 
tuyen una comunidad con los gentiles hechos cristianos, en los territorios misio- 
nados por ellos. Es impresionante y especulativamente satisfactoria una exposición 
sistemática del cristianismo helenista, aunque también se presta a bastantes difi- 
cultades precisamente por la variedad, testimoniada por las fuentes, de la predi- 
cación y de la reflexión teológica '%, Aquí expondremos solamente los rasgos 


104 Cf. Act 15,1ss. 

105 Cf. Act 13,155.38.44-52; 14,1.21-28; 15,11. 

106 Cf. Gál 2,11ss. 

107 Cf. 1 Cor 9,20; Rom 9,11. 

108 Después de W. Heitmiiller (Zum Problem Paulus und Jesus: ZNW 13 [1912] 320-37) y 
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indiscutidos y más generales de la tendencia de orientación helenista, puesto que 
históricamente, una eclesiología consciente no puede ir más allá de lo que nos 
diga la autocomprensión de las Iglesias cristianas primitivas. 

De la caracterización anterior de la tendencia helenista se infiere que ésta se 
siente ligada al Antiguo Testamento, aunque dentro de la continuidad de la his- 
toria de la salvación. Pero la historia de Israel se la entiende como una historia de 
la promesa y, al mismo tiempo, de la desobediencia (como quiera que este con- 
cepto se fundamente en sus pormenores) 1%, de donde resulta cierta discontinui- 
dad entre judaísmo e Israel. No sólo se critican el cumplimiento casuístico de la 
Ley, la ordenación cultural y los preceptos sobre las purificaciones, sino que ade- 
más se subraya que la indocilidad, patente en la historia, del pueblo de Israel 
contra la voluntad de Dios culmina en la recusación y en haber dado muerte a 
Jesús (el único que enseña la verdadera obediencia y revela la voluntad de Dios). 
De aquí que la salvación ya no esté ligada a Israel como unidad nacional. Te- 
niendo en cuenta estas consecuencias étnico-políticas, se interpretó como una «de- 
serción de Moisés» y una traición al judaísmo la lucha en torno a la ley y a la 
circuncisión que dirigieron los «helenistas» y Pablo (cf. Act 21,21-24.28; 6,11-13; 
Gál 1,13s). 

No sólo la predicación a Israel, sino también la predicación a los gentiles, tenía 
que tener diverso acento en los círculos helenistas. La predicación cristiana no 
podía suponer en los oyentes la fe en un Dios (Rom 1,21; Gál 4,9; Heb 6,1); no 
podía hablar de El como de Dios el Padre, ni de Jesús como del Mesías prome- 
tido. El Dios que ha revelado su justicia por el Evangelio, es el Dios de la crea- 
ción, que actúa a través de sus obras y de la historia. Por Jesucristo ha dirigido 
Dios su última palabra de penitencia y conversión de igual modo tanto a los ju- 
díos como a los gentiles (en cuanto que están bajo el dominio del pecado [Rom 
3,9)). Por consiguiente, en la predicación misional de los helenistas continúa con 
otros supuestos desde luego el carácter escatológico del mensaje de Jesús. 


W. Bousset (Kyrios Christos, GÓ 1935), R. Bultmann (Theologie des NT 66ss) ha intentado, 
sobre todo, trazar una imagen global del cristianismo helenista prepaulino y contiguo al 
paulino con el objeto de hacer patente «todo el campo de condiciones y posibilidades» 
sobre el que se levantan las manifestaciones teOlógicas importantes e independientes y del 
que resultan paulatinamente las creaciones eclesiásticas y teológicas de la antigua Iglesia» 
.(p.67). En un proyecto de esta índole, una primera dificultad es, como el mismo Bultmann 
. dice, que «el cristianismo helenista prepaulino no [es] de antemano un cuerpo unitario, 
sino que se diferenció en seguida según que actuaran infllujos de la Sinagoga o de religio- 
nes paganas, sobre todo de la corriente gnóstica»; de manera que queda abierto un espacio 
de Opinión demasiado grande para la interpretación del teólogo en la cuestión; p.ej., de 
cuáles de sus formas entran en consideración como supuestos de la teología paulina. Otra 
dificultad fundamental es, como dice, con razón, Kuss, «que faltan fuentes claras; una 
ramificación helenista semejante de la reflexión teológica más antigua tiene que recons- 
truirse en lo esencial desde las cartas del mismo apóstol Pablo, de manera que aquí, en el 
Pablo indiscutiblemente “histórico”..., junto a la herencia judía y junto a la judeocristiana, 
hay que distinguir todavía entre la forma helenista recibida de la doctrina y de sus inter- 
pretaciones paulinas, O bien, perfeccionamiento. Los resultados de la división de semejan- 
tes estratos son casi siempre hipotéticos y realmente discutibles por doquier» (O. Kuss, 
Paulus 3175). Finalmente hay que tener en cuenta que el helenismo y la gnosis presentan, 
sin duda, una determinada estructura fundamental, pero también una cantidad de manifes- 
taciones distintas, y que la fijación de las estructuras mentales y de la religiosidad como 
supuesto de una teología helenista cristiana tiene que seguir siendo muy problemática. 
109 Cf. Act 7,1ss; la interpretación de Esteban; en cuanto a Pablo, Gál 3,15ss; p.ej. 
Rom 2,17ss; la carta a los Hebreos. 
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La actitud de Dios como juez del mundo se descubre por Jesucristo, nacido y 
muerto en la cruz en cuanto hombre, que después de su resurrección, constituido 
Señor e Hijo de Dios, lleva la salvación a todos (cf. Rom 1,3s). Cristo se convierte 
en nombre propio, y se emplea, sobre todo, en la composición Jesu-Cristo. La 
importancia de la persona de Jesús se expresa por los títulos «Hijo de Dios» y 
«Señor». «Señor» se emplea principalmente como la aclamación y proclamación de 
la comunidad reunida para el culto, e «Hijo de Dios», para designar la esencia 
íntima de Jesús, que es más que su misión dada por Dios. La declaración funda- 
mental sobre el hecho salvador de Jesús constituye el mensaje de la resurrección 
(l Cor 15,33ss; Rom 10,9), que se desarrolla atendiendo a las manifestaciones 
sobre su humanidad (en cuanto hijo de David) y sobre su muerte (Rom 1,3s; 
4,25; 1 Cor 15,3-5). El sentido salvífico de su muerte se interpreta como rescate, 
sacrificio expiatorio, perdón de los pecados, liberación de los pecados, purifica- 
ción, curación, reconciliación y justificación (cf. entre otros, Gál 3,13; 4,5; 1 Cor 
6,20; 7,23; 15,3; Rom 3,24s; Ef 5,255). 

En el oyente, a la predicación corresponde la fe, que alude tanto al acto de ha- 
cerse y ser cristiano como también a la actitud de fe en el sentido de confianza y esperanza. 
El objeto de la fe es primeramente Dios, y luego el hecho salvador de Dios en Jesucristo 110. 
La fe cristiana, como relación personal con Dios y con Jesús, es sin duda, una 
decisión del individuo, pero no significa un espacio existencial aislado de la exis- 
tencia individual. La fe que llega a los hombres por la acción salvadora de Dios 
en Jesús, lleva a la comunidad con el Padre y el Hijo y es el fundamento de la 
existencia cristiana y de la comunidad de los creyentes. La expresión visible y 
significativa de la incorporación a la comunidad de los creyentes es el bautismo, 
usual desde un principio en la comunidad primitiva y en la praxis misional hele- 
nista como acto de admisión (cf. Rom 6,3; 1 Cor 12,13) *!!, Así como el individuo 
forma parte de la comunidad por la fe y el bautismo, también las iglesias particu- 
lares forman comunidad unas con otras. Esto se expresa por la palabra ekklesía, 
que se emplea unas veces en el sentido de Iglesia universal; otras, en el sentido 
de iglesias particulares, que necesariamente forman comunidad apretada entre sí. 
Lo mismo expresa el concepto de «cuerpo de Cristo», que implica la relación de 
los creyentes entre sí, como también designa los miembros particulares de la Igle- 
sia universal (cf. Rom 12,4ss; 1 Cor 12,4ss; Col 1,18.24; Ef 1,22ss; 5,23ss; 2 Clem 
2,1): 

La conciencia de comunidad eclesiástica no sólo queda fundamentada por la 
fe, sino que además debemos añadir dos elementos: 

El primero, la solidaridad mantenida con Israel y su historia a pesar de toda la 
crítica (cf. Rom 4,1.12; 9,7s; Gál 3,7.29- 6,16; Sant 1,1; 1 Pe 1,1; 2,9; etc.). La 
Iglesia no es, sin embargo, herencia del Israel empírico-histórico (por consi- 
guiente, no ¿0vos), sino el verdadero pueblo escogido de Dios (por tanto, Aa0s). 
«Pero esta oposición al Israel histórico, la ruptura escatológica de la historia, no 
significa la discontinuidad de la historia de la salvación, sino justamente su conti- 
nuidad. La elección del pueblo de Dios, que esperaba en cierto modo su realiza- 
ción, se realiza ahora en la comunidad cristiana, que, en oposición al TopanA 
xatá capxa (1 Cor 10,18), es el Topank tod Bzov (Gál 6,16), cuyos miembros 


110 Cf. R. BULTMANN, Theologie des NT 91ss. 

111 Cf. O. Kuss, Zur vorpaulinischen Tauflehre im Neuen Testament; 1D., Zur paulinischen 
und nachpaulinischen Tauflehre im Neuen Testament; ambos en Auslegung und Verkindigung 1 
98-120 y 121-50. 
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son los verdaderos hijos de Abraham (Rom 9,7ss; Gál 4,22ss), con los que Dios 
hizo la Nueva Alianza (2 Cor 3,6ss; Heb 8,6ss...)» !!?. 

El segundo elemento es la conciencia de la posesión del Espiritu y la experien- 
cia de su acción. Está fuera de duda que toda la Iglesia cristiana primitiva consi- 
dera al Espíritu que Jesús envía sobre la comunidad después de su resurrección y 
ensalzamiento como un don de los tiempos últimos, como sello de la complacen- 
cia de Dios o como señal del Eón futuro (cf. Lc 24,49; Act 2,33; Rom 8,23; 2 Cor 
1,22; 5,5; Heb 6,4). El Espíritu se da constantemente a todos los miembros de la 
comunidad en calidad de don y de una forma que es visible y sensible para cada 
uno de ellos, obligándolos y capacitándolos para un determinado servicio comuni- 
tario. Pero fue principalmente en las comunidades helenistas donde pasó a pri- 
mer plano la importancia cristológica y eclesiológica del Espíritu y de sus efectos, 
como indican las declaraciones de los Hechos de los Apóstoles, de Pablo y de 
Juan. 

El hecho de que a cada uno se conceda su medida de fe, se comunique el 
Espíritu en el bautismo y se consume el don recibido en una tarea colectiva, 
determina la organización y estructura de la vida eclesiástica. La constitución de 
la comunidad podría corresponder, más o menos, a la de Antioquía y Corinto. 


R. Schnackenburg establece, p.ej., lo siguiente en cuanto a Antioquía: «1) En el vértice 
de la comunidad de Antioquía figura un colegio de profetas y doctores». Pero éstos no 
parecen «proceder de una elección de la comunidad..., sino que más bien llegaban a ser los 
jefes aceptados por la comunidad, y reconocidos también por Jerusalén, gracias a su activi- 
dad fundamentadora y organizadora de la comunidad, así como por sus facultades caris- 
máticas. 

2. El elemento carismático que aproxima esta estructura de la comunidad a la comu- 
nidad de Corinto, colmada de muchos carismáticos, se manifiesta más poderosamente que 
en Jerusalén... 

3. El colegio de los que tienen función carismática colaboraba en armonía... 

4. La comunidad.. compartió y apoyó, al menos, la actividad de sus hombres directi- 
vos...» 113 


La reflexión teológica de Pablo sobre la Iglesia como cuerpo de Cristo y edifi- 
cación del Espíritu («bautizados para un solo cuerpo... e impregnados de un solo 
Espíritu» [1 Cor 12,13]), la de la primera carta de Pedro sobre el pueblo, propie- 
dad de Dios (en el que «cada uno ha recibido los dones del Espíritu» [1 4,10]; la 
de la carta a los Efesios sobre la Iglesia como cuerpo de Cristo y templo del 
Espíritu (ya que Cristo es su piedra angular y principal y actúa por el Espíritu 
como principio de vida y organización [cf. Ef 2,20-22; 4,4ss]), podemos conside- 
rarla como una reflexión conclusa sobre una realidad que se dio desde el princi- 
pio de la vida de la Iglesia, sobre todo en las comunidades helenistas, y que se 
describe en los Hechos de los Apóstoles y en las cartas paulinas. La experiencia y 
el testimonio del proceso inmanente en su estructura, es decir, de que la vida y la 
transformación en el Espíritu se realiza en la diversidad de los dones y de sus 
poseedores, todos los cuales según su propia forma y manera realizan la Iglesia, 
la sustentan, la reflejan de modo fidedigno, la edifican y la hacen presente en 
todas partes, podría ser uno de los rasgos característicos inconfundibles de las 
Iglesias cristianas primitivas de orientación helenística 1 !4, 


112 R. BULTMANN, 1.c. 
113 R. SCHNACKENBURG, Lukas als Zeuge verschiedener Gemeindestrukturen 242. 
114 Cf. sobre esto P. V. DIAs, Vielfalt der Kirche 325ss. 
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Cuando aquella Iglesia cristiana primitiva de orientación helenística considera 
la acción misionera como una de las tareas más importantes y del campo 
histórico-religioso judío se pasa al de los gentiles, se encuentra, desde luego, con 
el problema de sentirse como cosa distinta del mundo, que está bajo el pecado. 
De la conciencia escatológica de la novedad de la vida de Cristo resulta la para- 
doja de la situación cristiana entre un «ya» y un «todavía no» (cf. Flp 3,12-14), 
entre el indicativo “de ser declarado justo-ser santificado y el imperativo de llegar 
a ser justo-llegar a ser santo, entre la vida en el mundo, pero no del mundo 
(advenedizos, habitantes sin derecho de ciudadanía, pueblo peregrino; cf. Flp 
3,20; Heb 3,7-4,13; 13,14; 1 Pe 1,1.17; 2,11; 2 Clem 5,1; etc.). Hay que añadir la 
espera del final próximo de este Eón perecedero. La conciencia histórico- 
salvífica-escatológica de la Iglesia del «confinamiento del mundo» puede califi- 
carse «como la concepción de un dualismo» !!5 o como «una existencia apocalíptica 
desmundanizada» 116, Esto era la expresión tanto de los condicionamientos 
histórico-culturales como. de las condiciones externas, que influirían necesaria- 
mente en la labor de la organización interna, del desarrollo del ser cristiano y de 
su proyección y actividades misioneras. La conciencia de que al divulgar el men- 
saje cristiano y la nueva comunidad, estaban empeñados en una tarea hasta en- 
tonces inédita, se refleja en el mundo helenístico no sólo en las denominaciones 
propias, como los «santos», los «escogidos», los «llamados», los «extranjeros», sino 
también en el mismo nombre político de christianoi, al que iba como adherido el 
odio de la subversión, y que sólo por la teología martirial adquirió carta de ciu- 
dadanía propia !!”?, 


$ 12. Los testimonios que de sí mismas presentan las iglesias cristianas 
primitivas 

Bibliografía: 

Como complemento de la bibliografía reseñada en los c.1 y 2, añadimos: F. C. BURKITT, 
Jewish and Christian Apocalypsis (Lo 1914); J. ROLOFF, Apostolat — Verkúndigung — Kirche (Gú 
1965); S. SCHULZ, Die Stunde der Botschaft. Einfiúhrung in die Theologie der vier Evangelien (H 
1967); P. TOUILLEUX, L'Eglise des les Ecritures. Préparation et nawsance (P 1968); A. STOCK, 
Einheit des Neuen Testaments (Z-Ei-KÓ 1969), J. M. SCHMIDT, Die júdische Apokalyptik (Neu- 
kirchen 1969); J. GNILKA, Jesus Christus nach frúhen Zeugnissen des Glaubens (Mn 1970); H. 
KÓSTER — J. M. ROBINSON, Entwicklungslinien durch die Welt des frúhen Christentums (T 1971). 


En este contexto intentamos exponer, sobre todo a base de los testimonios 
neotestamentarios, cómo se constituyeron como «iglesia» las distintas comunida- 
des cristianas por su fe en Jesús, el crucificado y el resucitado, y por la predica- 
ción de su acción salvadora; tratamos también de ofrecer qué idea tiene de sí 
misma en cuanto iglesia que confiesa su fe en medio de una situación histórica 
cambiante, que predica y formula de nuevo el kerigma pascual además de la 
historia terrena de Jesús y de ver cómo la palabra transmitida y el acontecimiento 


115 R. BULTMANN, l.c., 107; véase también R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im Neuen 
Testament 127ss. 

116 J. M. ROBINSON, Demontage und neuer Aufbau der Kategorien neutestamentlicher Wissen- 
schaft; H. KÓSTER-]. M. ROBINSON, Entwicklungslinien durch die Welt des frihen Christentums 
(T 1971) 15. 

117 Cf. E. PETERSON, Christianus: Frúhkirche, Judentum und Gnosis 64-87; también C. AN- 
DRESEN, Die Kirchen der alten C hristenheit 27-29. 
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de la tradición determinaron la vida y la forma de la Iglesia. El acento principal 
no se debe poner precisamente en conseguir una sistematización exacta y del todo 
conclusa de las ideas dogmáticas de la Iglesia en los escritos neotestamentarios, 
sino, más bien, en subrayar el hecho de que el contenido —<que evidentemente 
existe y es común— de la fe se entiende, se interpreta, se predica, se transmite y 
se considera como factor constituyente de la Iglesia de una manera bien diferen- 
ciada. Por esta razón no estudiamos los escritos neotestamentarios a la luz de la 
unidad teológica que desde luego se obtiene gracias a la última redacción, sino 
teniendo en cuenta todos los elementos de la tradición —en el marco histórico—, 
sean escritos u Orales. Para este fin basta la posibilidad de fijar metodológica- 
mente un determinado contexto en cuanto al contenido y la independencia histó- 
rica de la tradición. Aquí es de importancia delimitar con toda precisión y deter- 
minar la amplitud exacta de las fuentes, siempre que un fragmento de la tradi- 
ción refleje por sí mismo un sentido cristológico, exprese una profesión de fe y 
nos dé determinada autocomprensión de los creyentes o nos dé una referencia 
sobre una concreta situación de la vida en la que se realiza la nueva fe cristiana, 
podemos considerar dicho fragmento como un valioso testimonio que tienen de sí 
mismas las iglesias cristianas primitivas o bien los grupos. Tales testimonios que 
de sí mismas presentan las iglesias primitivas los podemos encontrar no sólo en 
los principales escritos neotestamentarios, sino también en multitud de máximas, 
profesiones y relatos que permiten descubrir muchos factores fundamentales de 
teología, eclesiología y sociología !!3, que estudiaremos en detalle valiéndonos de 
algunos ejemplos. 


1. LAS UNIDADES PRESINÓPTICAS DE LA TRADICIÓN 


Bibliografía: 

F. BossE, Prolegomena zu einer Geschichte des Begriffes «Nachfolge Christi» (B 1895); A. B. 
BRUCE, The Training of the Twelve (E 1934); M. BARTH, Der Augenzeuge (Z 1946); D. BonN-- 
HOEFFER, Nachfolge (Mn 3 1950); N. A. DAHL, The Parables of Growth: StTh 5 (1951) 
132-666; TH. SUss, Nachfolge Jesu: "ThLZ 78 (1953) 129-40; W. F. LOFTHOUSE, Imitatio 
Christi: Expository Times LXV (1953-54) 338-42; R. KOOLMEISTER, Selbstuerleugnung, 
Kreuzaufnahme und Nachfolge: Charisteria Joh. Kópp (Holmiae 1954) 64-94; R. BULTMANN, 
Die Geschichte der synoptischen Tradition (Gó ? 1957); J. DUPONT, Les Béatitudes (Lv 1958); E. 
F. F. BISHOP, Apostles of Palestine (Lo 1958); S. LÉGASSE, La révelation aux Nepioi: RB 67 
(1960) 321-48; W. BIEDER, Die Berufung im Neuen Testament (Z 1961); N. BROX, Zeuge und 
Martyrer (Mn 1961); C. H. Donpb, Tke Parables of the Kingdom (ed. rev. Lo 1961); K. H. 
SCHELKLE, Júngerschaft und Apostelamt (Fr ? 1961); R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im Neuen 
Testament (Fr 1961) (Trad. esp.); J. JEREMIAS, Die Gleichnisse Jesu (GÓ $ 1962); H. KAHLE- 
FELD, Der Júnger (F 1962); W. NAUCK, Salt as a Metaphor in Instruction for Discipleship: StTh 
6 (1962) 165-78; E. SCHWEIZER, Gemeinde und Gemeindeordnung im Neuen Testament (Z 
2 1962); ID., Kanon?: EvTh 31 (1971) 349ss; W. D. DAVIES, The Setting of the Sermon on the 
Mount (Lo 1964); G. KRETSCHMAR, Ein Beitrag zur Frage nach dem Ursprung friúhchristlicher 
Askese: ZThK 61 (1964) 27-67; A. VÓGTLE, Das Neue Testament und die neueste katholische 
Exegese 1 (Fr 21966); ID., Kirche und Schriftprinzip nach dem Neuen Testament: Bibel und Le- 
ben 12 (1971) 153-62.260-81; M. HENGEL, Nachfolge und Charisma (B 1968); R. PESCH, 
Grundsátze zur Auslegung des Neuen Testaments. Eine Nachscrift: O. LORETZ — W. STROLZ 
(edit.), Die hermeneutische Frage in der Theologie (Fr 1968) 240-89; H. SCHÚRMANN, Tradi- 
tionsgeschichtliche Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien (D 1969); P. HOFFMANN, Die 
Anfánge der Theologie in der Logienquelle; J. SCHRINER (edit.), Gestalt und Anspruch des Neuen 
Testaments (Wii 1969) 134-52; ID., Studien zur Theologie der Logienquelle (Mr 1971); D. LUHR- 


118 Cf. H. KósTER-]. M. ROBINSON, Entwicklungslinien durch die Welt des frúhen Christen- 
tums (T 1971). 
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MANN, Die Redaktion der Logienquelle (Neukirchen 1969); E. P. SANDERS, The Tendencies of 
the Synoptic Tradition (C 1969); E. GUTTGEMANNS, Offene Fragen zur Formgeschichte des Evan- 
geliums (Mn 1970); F. LENTZEN-DEIS, Die Taufe Jesu nach den Synoptikern (F 1970); M. Lim- 
BECK, Die Ordnung des Heils (D 1971). 


El método histórico de los géneros y de las formas aplicado con todas sus 
consecuencias en los últimos años, ha llevado al conocimiento de que mucho 
tiempo antes de nacer el nuevo género «evangelio» tuvo lugar la tradición de las 
palabras y de la historia de Jesús en formas fijas, llegando esta tradición a la 
formación de géneros apropiados. Se agruparon en unidades teológicas y litera- 
rias más o menos grandes conforme a la supuesta situación del que habla y del 
oyente o a la intención de la exposición (o para predicar o explicar, para defender 
o profundizar la fe), según las necesidades del régimen de vida de la Iglesia y de 
cada uno de sus miembros '!?, Aunque no coincidan y aun se distancien las opi- 
niones sobre la nomenclatura y límites precisos de los géneros particulares, nada 
cambia en la idea fundamental «de que hay textos sueltos distintos que se dife- 
rencian entre sí característicamente y permiten descubrir su origen y su tendencia 
por la índole de su forma literaria...» 120 El estilo, la forma y el género indican el 
contexto histórico, el «Sitz im Leben» de las comunidades cristianas primitivas, en 
las que la tradición se mantuvo y se desarrolló. Están en «función de la vida de la 
comunidad, son índice de sus preocupaciones e intereses, un momento de su 
historia» 121, Puede admitirse por sólidas razones que estas unidades de la tradi- 
ción (como, p.ej., el conjunto coherente de la historia de la pasión, la colección de 
los «logia» [fuente-Q], las colecciones de parábolas, de milagros, de reglas de la 
comunidad, etc.) se formaron independientemente entre sí y no están creadas 
según el principio teológico visible en los evangelios canónicos y según la estruc- 
tura fundamental kerigmática de la confesión y de la predicación de la cruz y 
resurrección de Jesús y de la interpretación de la vida total de Jesús a la luz de 
estos acontecimientos. 

Pero de forma adecuada y oportuna, los representantes de la tradición se re- 
fieren en su autocomprensión al Jesús terreno como criterio de la fe y de la predi- 
cación. Como tales fundamentan y configuran las formas de la existencia cris- 
tiana, basadas en ideas cristológicas, independientemente de su alcance, de su 
principio selectivo, de su «renuncia al ordenamiento de los pormenores alegados 
en el desarrollo total de la actividad de Jesús» y del principio de actualización 122, 
Que esta autocomprensión tuvo una importancia permanente, no pudo destacarse 
mejor que por la formación en «canon» de estas unidades de la tradición en los 
escritos evangélicos. Así, de forma análoga a la formación del canon neotesta- 
mentario, se podría hablar de un principio conforme a la historia de la tradición 
«cuando delante de la posterior intervención de las autoridades oficiales eclesiásti- 
cas, que cuida de la delimitación definitiva, se coloca marcadamente el punto de 
vista de que los escritos en consideración» (en este caso, las unidades de la tradi- 
ción) «se han impuesto ellos mismos» 123, Este proceso de compilación debemos 


119 Cf. Formen und Gattungen: RGG 3 II 995-1005; A. VÓGTLE, Das Neue Testament und 
die neuere katholische Exegese; H. KOSTER, Ein Jesus und vier ursprúngliche Evangeliengattungen: 
KOsTER-ROBINSON, l.c., 147-90. 

120 FEINE-BEHM-KÚMMEL, Etnleitung im das NT 42. 

121 G. IBER, Zur Formgeschichte der Evangelien 326. 

122 A. VÓGTLE, Das NT und die neuere katholische Exegese 84-86. 

123 Ip., Kirche und Schniftprincip nach dem Neuen Testament: Bidel und Leben 12 (1971) 
153-62.260-81 cit.280. 
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entenderlo no tanto como una tendencia a la unidad cuanto, más bien, como una 
prueba de la identidad de la fe, del mensaje de salvación y de la Iglesia, que se 
manifiesta, sin embargo, en variedad de profesiones, de formas de predicación y | 
de autocomprensiones eclesiológicas. 


a) El testimonio eclesiológico de la colección 
de «logia» [fuente-Q] 


Puede admitirse como seguro que esta unidad de la tradición, que ella mis- 
ma tiene ya tras sí algunas fases de evolución histórico-tradicional, forma par- 
te de una vía, forjada con fijeza, de la tradición cristiana primitiva '?%, La ma- 
teria de la tradición contenida en ella fue recopilada, según unas normas y 
disposiciones de materias, así como en virtud de determinados puntos de vista 
teológicos, con la intención de exponer al público el anuncio de Jesús sobre la 
llegada del reino de Dios y del Hijo del hombre y con la fe en la propia misión 
escatológica. Como lugar de origen es lícito poner el área sirio-palestinense, y 
como fecha de redacción, los años 50-60 aproximadamente. Por muy inseguras 
que sean estas presunciones, así como la extensión exacta del escrito (cerca de 
200 versos), «sin embargo, en todo caso la fuente-Q debe su origen a la necesidad 
de la comunidad cristiana, cuando se separa del judaísmo, de fortalecer la fe en 
la llegada del reino de Dios y en su esperada consumación mediante el recurso a 
las palabras transmitidas del Jesús resucitado y de procurarse directrices para la 
existencia en el presente» !25. Aunque el esquema de la colección y su caudal de 
ideas no pueden reconstruirse con certeza, sí podemos, en embargo, establecer lo 
siguiente: el género de la colección de logía lo califica Robinson como logoi so- 
phon: «dichos de sabios» !?6; en todo caso, pertenece a un contexto apocalíptico 
inspirado en la sabiduría !?”. Jesús, como mensajero de la sabiduría al igual que 
Juan, con el que comienza el tiempo último [Mt 11,11ss; Lc 7,35)), anuncia el 
cercano reino de Dios (Mt 10,1.7 par; Lc 6,20-23.47ss par) y el juicio sobre «esta 
generación». El hombre Jesús que habitó humildemente en la tierra (Mt 8,20; 
11.185) es el Hijo del hombre que ha de venir (Mt 11,19; 24.27.37 par; Lc 13,34s; 
12,8) 128, Jesús está provisto de plenos poderes (Mt 23,39; 13,165), llama discípu- 
los para seguirlo (Lc 14,265), a los que se anuncia persecución y padecimientos 
(Lc 12,4-7) y los que han de proclamar la proximidad del reino de Dios (Mt 10,7). 
Confesarlos y negarlos lleva consigo confesar y negar en el juicio al Hijo del 
hombre (Lc 12,85) '2?. Según la conciencia que de sí mismos tienen los discípulos 
enviados, el tiempo de Jesús, y también la propia predicación, se consideran como 
el tiempo último en su consumación. En virtud de la revelación recibida y del 
misterio del reino que se les ha confiado (Mt 11,25-27; Lc 10,21-24; Mt 13,16.17; 
Lc 12,32) '30, se presentan como mensajeros de la sabiduría y como mensajeros 
de Jesús (Lc 11,49-52). Su aparición tiene significación escatológica (Lc 10,16); el 


124 Cf. sobre esto D. LUHRMANN, 1.c.; P. HOFFMANN, l.c.; H. E. TODT, l.c. 

125 FEINE-BEHM-KUMMEL, Einleilung in das NT 40. 

126 Cf. J. M. ROBINSON, Logoi Sophon: Zur Gattung der Sprachquelle Q: KOSTER-ROBINSON, 
l.c., 67-106. 

127 Cf. gota (WILCKENS): ThWNT VIII 515ss; U. LUCK, Die Vollkommenheitsforderung 
der Bergpredigt (Mn 1968). 

128 Cf. ó ulds tod ávbpwrou (COLPE): ThWNT 1X 433ss. 

129 Cf. Synoptiker 11 (J. GENILKA): LTHK * 1245. 

130 Falta por ver si en estas palabras se refleja la experiencia pascual del grupo. 
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tiempo último como tiempo de paz y de salvación empieza, y precisamente para 
Israel (ámbito natural de su actividad) 13!. Su misión tiene el signo del conflicto 
(Lc 10,3.10-15); su destino es el de los profetas, pero el Hijo del hombre volverá 
pronto y los rehabilitará (Lc 22,2-9; 6,22). El anuncio del juicio convierte la opo- 
sición Israel y comunidad de Jesús en definitiva; por la negativa de los invitados, 
se desvía el mandato de misionar hacia la predicación a los gentiles (Mt 22,9s; Lc 
14,215) 132, 

Sobre la estructura de la vida eclesiástica se puede hacer constar lo siguiente: 
el grupo representante de la colección de los logia es una comunidad de discípulos 
que sin distinciones jerárquicas está al servicio del reino de Dios, anunciado por 
Jesús como cercano !33; es la comunidad de los destinatarios de la revelación de 
Dios en Jesús, el cual se comunica a todos de igual forma y los introduce en su 
«conocimiento» del Padre (Mt 11,25ss; Lc 10,21ss; 12,32); comunidad que es 
también oyente de la Palabra y vidente de los hechos por los que acontece la 
revelación escatológica (Mt 13,165; Lc 10,23-24). Como comunidad oyente y vi- 
dente, es la plantación del Padre, la realización significativa del reino de Dios, 
que se manifiesta y se impone con fuerza (Mt 11,25s; 15,13; 16,17; Lc 12,32). En 
el momento oportuno ha recorrido el camino de la vida por la puerta angosta (Lc 
15,24ss); el grupo, que, salvado de la podredumbre, es la «sabiduría en el tiempo 
de la consumación» 134 (Lc 14,345), es por eso como una casa edificada profunda 
y sólidamente sobre roca (Lc 6,47). Los discípulos son semejantes a los niños, a 
los pequeños, a los menores, a los de poca inteligencia, a los pobres y a los sier- 
vos, los cuales no tienen nada que ostentar ante Dios por sí mismos y dependen 
continuamente de su bondad y misericordia. Son la comunidad de los obedientes 
y de los servidores, que tratan a Dios de Abba (Lc 11,2). En el marco de esta 
actitud fundamental tiene su validez y fuerza imperativa la afirmación «el siervo 
no es mayor que el maestro». Los discípulos seguirán a su Señor, anunciarán su 
testimonio, soportarán odio por causa suya, y, a pesar de la persecución, no lo 
negarán cuando tengan apertura para oír lo que en cada momento les comunique 
el Espíritu (Mt 10,19 par). 

El grupo de los discípulos está llamado, en vista del cercano reino de Dios, a 
participar en la comunidad de vida con Jesús y a aceptar su abnegado servicio 
(Mt 7,24ss par; Lc 11,28; 13; etc.). Para alcanzar la unión incondicional con Jesús 
no les puede parecer demasiado elevado ningún precio: «quien no toma su cruz y 
me sigue, no es digno de mí» (Mt 10,38 par). Fueran como fueran las palabras 
originarias (cf. Lc 14,26.33; Mt 10,17ss.34-37), lo decisivo es: «quien pierda su 
vida por mí, la encontrará» (Mt 10,39 par). Libres de todas las ataduras los discí- 
pulos pueden asumir su servicio de predicar el reino de Dios; en el tiempo de la 
siega escatológica aparecen dotados del mismo poder que Jesús: predicación del 
reino, expulsión de los demonios y curación de los enfermos. En este contexto se 


131 Lo que no excluye que a la comunidad pertenecieran también paganocristianos; cf. 
Lc 7,1-10 par: el capitán como paradigma de la fe. 

132 «Esto sucede ya muy pronto, como indica la concordancia de Mateo y Lucas» (]. 
JEREMIAS, Die Glerchnisse Jesu 38). 

133 La designación y la misión de los «Doce», así como de los Setenta (¿72?), no tiene 
significación alguna para la estructura interna de la comunidad; ellos cumplen solamente 
una importante función histórico-salvadora en unión con la misión de Jesús a Israel. Sobre 
esto ampliamente, P. V. Dias, Vielfalt der Kirche 161-97 y 120-30,198-212. 

134 W, NAUCK, Salt as a Metaphor in Instruction for Discipleship: StTh 6 (1962) 165-78; cit. 
178. 
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nos ha transmitido también el logion de los poderes y de la facultad carismática 
convertibles entre sí: «el que a vosotros recibe, me recibe a mí, y el que me recibe, 
recibe al que me ha enviado» (Mt 10,40; Lc 10,16). En la existencia y misión de 
su comunidad se repite el acontecimiento escatológico originario: el camino de 
Jesús lleva desde el Padre, que se revela a los pequeños, hasta sus discípulos. En 
virtud de la comunidad realizada con Jesús, y que permanece siempre en una 
génesis de realización por la constante audición y obediencia, la acción de los 
discípulos debe tener como finalidad el servicio al reino de Dios y al prójimo 
(también a los perseguidores, desagradecidos y enemigos; cf. Mt 5,43-48 par). Así 
logran la perfección propia del Padre !3S, 

La forma y manera como este grupo cristiano trata de acreditarse como Igle- 
sia en el mundo, se conoce, en la unidad de la tradición, como el sermón de la 
Montaña (Lc 6,20-49). No es posible aquí esbozar la situación política y social a la 
que se refieren las instrucciones y exigencias de Jesús. La composición del dis- 
curso expone las palabras de Jesús no sin intención; están formuladas polémica- 
mente y muestran un camino de vida en dialéctica. A los discípulos pobres y perse- 
guidos se oponen los ricos y los renombrados, que ríen seguros de sí mismos 
(6,20-26). Como alternativa se exigen el amor a los enemigos, el sufrimiento de la 
persecución y la disposición a ayudar desinteresadamente, exponiéndose la moti- 
vación que sirve de base a este comportamiento (6,27-38). El discípulo debe ser 
misericordioso y generoso y no presumir de juez. La doctrina de Jesús, que cul- 
mina en el mandamiento del amor, se distingue fundamentalmente de toda doc- 
trina falsa y es el único camino de salvación: sólo el oír y el practicar «las pala- 
bras» de Jesús (fuera de El no hay otro maestro) confiere a la comunidad per- 
manencia y estabilidad y convierte a los discípulos en «hijos del Altísimo» (6,39- 
49) 136, 

Estos breves datos pueden haber explicado que el grupo de discípulos que se 
destaca en la colección de los logía (fuente-Q) y nos habla, es representante, con 
su predicación escatológica, su profesión cristológica y su autocomprensión 
carismático-profética, de una forma independiente de existencia eclesiástica 13”, 


135 Cf. U. Luck, l.c.; R. SCSHNACKENBURC, Die sittliche Botschaft des NT. 

136 Cf. H. SCHÚRMANN, Das Lukasevangelium 1: Herders Theol. Komm. zum NT III (Fr 
1969) 365: «al proponerse la exigencia de Jesús (v.27-38) alternativamente y al diferen- 
ciarse de todas las demás como la única posibilidad de la vida (v.39-45), se modela sim- 
plemente, de forma claramente insuperable, su carácter de decisión; aquí se dice la palabra 
decisiva, cuyo seguimiento o no seguimiento decide sobre la salvación o la desgracia eter- 
nas. Al mismo tiempo se exige con ello, implícitamente, una confesión cristológica (cf. 
v.40.46); sólo «su palabra» (cf. v.46; v.27), la palabra de este Kyrios (v.46), la del **Maestro 
insuperable” (v.40), señala el camino de la salvación. Naturalmente, es propio de esta cris- 
tología exigir una confesión de Cristo, que consiste en hacer las obras reclamadas por el 
amor (v.46.47ss), lo que es, pues, una confesión oculta de Cristo». 

137 Cf. sobre esto P. HOFFMANN, l.c., 236-334. «La indicación que hace M. Hengel de la 
peculiaridad carismático-profética de la llamada de Jesús al seguimiento, por una parte; las 
observaciones de G. Kretschmar sobre un profetismo itinerante de cuño escatológico- 
profético en el ámbito de la tradición siria, por otra parte, iluminan, de forma nueva 
también, los movimientos misionales cristianos primitivos prepaulinos y los contiguos a los 
paulinos...» (236) «...Análogamente hay que entender también la actuación del grupo-Q 
como manifestación de un carisma profético que los mensajeros tratan de realizar... en el 
seguimiento del “carismático” Jesús. Este carisma lo viven también en una esfera concep- 
tual de cuño apocalíptico, es sustentado por la espera próxima, por la revelación y por 
facultades taumatúrgicas (336). 
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que «merece en realidad ser sacada de los estratos ocultos de la tradición a la luz 
del día» 138, 


b) La colección de parábolas 


Otra unidad de la tradición en la que el Evangelio se entiende como ó Aójos 
y se pone en relación con la situación de la Iglesia predicadora es la colección de pa- 
rábolas (mejor, dichos enigmáticos) de Mc 4,1-34. Si los versos 11-12 se conside- 
ran como un «logion» independiente que Marcos incorporó en el presente con- 
texto a la palabra «parábola» !3?, entonces de esta tradición resulta la imagen de 
un grupo cristiano para el que la distinción con relación a Israel no representa 
ya problema alguno. Su tarea primordial es la predicación misionera y las preo- 
cupaciones anejas a ella. En esta colección aparecen conceptos que no se encuen- 
tran en los sinópticos, pero, en cambio, se expresan en el tiempo de la penetra- 
ción misionera extrapalestinense, sobre todo en Pablo 1%, Además hay en ella 
gran cantidad de declaraciones sobre «la Palabra» que son corrientes en la época 
de la predicación «apostólica» '*!. La interpretación de la parábola del sembrador 
supone una época de la Iglesia de cierta evolución, durante la cual se pone en 
cuestión la eficacia y la autenticidad de la Palabra debido a la tribulación y perse- 
cución, a las preocupaciones, a la riqueza y a la codicia (v.17 y 19). Esta interpreta- 
ción no es simplemente una «advertencia a los conversos, que deben examinar la 
disposición de su corazón para ver si les va en serio la conversión» !%; más bien 
exhorta a tomar conciencia del contraste entre el oír insuficiente y el «oír, aceptar 
y dar fruto» (v.3.9.15-20.23s), entre la manera auténtica y la falsa de oír la 
Palabra !*3, 

En su autocomprensión, la Iglesia predicadora se siente como comunidad en el 
seguimiento de Jesús «que esparce la semilla en la tierra» (v.26). Su predicación es 
sembrar la palabra; su objetivo, producir una cosecha abundante. «Sin embargo, 
sirvieron de modelo dos ideas totalmente diferentes originariamente; las dos se 
encuentran en el libro cuarto de Esdras; por una parte, la comparación de la 
palabra divina con la semilla de Dios; por otra parte, la comparación de los hom- 
bres con la plantación de Dios... La interpretación es más antigua que Mar- 
cos» 144, La comunidad sabe que se le ha dado a conocer el misterio de la Pala- 
bra, pero que cada miembro tiene que luchar por alcanzar esa inteligencia y aper- 
tura para que la comunidad pueda tener para siempre el haber como un don y 
precisamente en abundancia (v.24s.20). Por su mediación, la Palabra ha pene- 
trado en el mundo y se ha desarrollado en él como la simiente, como el grano, 


138 ], GNILKA, Jesus Christus nach friúhen Zeugnissen des Glaubens 125. 

132 Cf. J. JEREMIAs, Die Gleichnisse 7-12; J. GNILKA, Die Verstockung Israels 23ss. 

140 Véanse pruebas en J. JEREMIAs, l.c., 66; C.H. DoDD, The Parables 14s; cf. 1 Cor 
9,11; 14,14; Col 2,75; 1,6.10; 2 Cor 4,18; Rom 7,4s; Ef 3,17; 4,22; 5,11; Heb 3,13; 11,25; 
12,6; etc. 

141 Véanse, asimismo, J. Jeremias, ibid. 

142 Ip., ibid., 67. 

143 «De hecho comienza la colección, lo que en cierto modo recuerda el primer dicho 
del Evangelio de Tomás, con la advertencia de Jesús *“oíd”; y Mc 4,24 apremia: “Atención a 
los que escucháis”. Esto es, evidentemente, un eco del lenguaje veterotestamentario sobre 
el ver y el entender» (J. M. ROBINSON, Logoi Sophon, l.c., 84). 

144 J, JEREMIAS, l.c., 67. 
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como la luz y como el grano de mostaza, y, aunque de momento aparece pequeña 
y Oculta, «germina y crece», sin embargo, y lleva fruto irresistiblemente, «por sí 
misma» 145, 

Las dos unidades de la tradición tratadas aquí, no sólo muestran dos tradicio- 
nes y situaciones eclesiásticas independientes, sino, además, una interpretación 
cristológica y eclesiológica en el marco de la «tradiciónsophia» determinada apo- 
calípticamente. Ponen de manifiesto diferentes líneas de evolución en la Iglesia 
cristiana primitiva y prueban que en este caso también produjeron efecto deter- 
minadas tendencias del pensamiento, que llevan al Evangelio de Tomás y a la Pistis 
Sophia !*6, y, sin embargo, sirvieron a la Iglesia posterior al ser aceptadas en los 
evangelios sinópticos. 

Para analizar las diferentes situaciones eclesiásticas sería oportuno estudiar 
otras unidades de la tradición que sirven de base a los Evangelios teniendo en 
cuenta sus afirmaciones eclesiológicas y clasificarlas a la luz de la historia de la 
evolución cristiana primitiva (como, p.ej., otras colecciones de dichos: dichos 
profético-apocalípticos, parábolas [p.ej.; Mt 24,32-25,46], los dichos del «yo», sabi- 
duría y proverbios, reglas de la comunidad [como Mt 18], la historia y las profe- 
cías de la pasión). Por la escasez de trabajos de investigación en este campo, nos 
veríamos obligados a entrar en la problemática exegética, lo que no es posible en 
este contexto. 


c) La fuente-Milagros 


Como ejemplo último de una línea en la evolución eclesiástica independiente, se 
alega otro conjunto de la tradición que debemos distinguir claramente de la 
fuente-Q; nos referimos a la colección de los milagros de Jesús. 

Se puede partir de que no se puede rechazar, en virtud de importantes obser- 
vaciones, la admisión de una fuente=semeia en el evangelio de Juan !*”. Imposible 
comprobar si también Marcos tuvo a la vista una colección semejante; sin em- 
bargo, parece conocer un ciclo de historias de milagros, cuyo final representa la 
transfiguración (Mc 8,2ss). En todo caso, es un hecho bien documentado que los 
exorcismos y curaciones, así como las historias de milagros, fueron componentes 
importantes de la propaganda misionera cristiana primitiva '48, Esto se confirma 
tanto por los relatos de los Hechos de los Apóstoles como por la polémica de 
Pablo con sus adversarios, que son incitados a las comunidades por los «signos del 
apóstol» (cf. 2 Cor 10,1-12): modo de hablar vigoroso, signos potentes, interpre- 
tación pneumática de la Escritura, hechos milagrosos, visiones y revelaciones. El 


145 Puede quedar por ver si aquí ha influido la idea estoica del Aóyos orepuatixoc, como 
Dodd (l.c., 15) presume. 

146 Cf. J. M. ROBINSON, Logoi Sphon, 1.c. 

147 Con cautela formula R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium. P.1.a: «Herders 
Theol. Komm. Zum N'T» IV (Fr 1965) 38ss.344-56; véase también J. M. ROBINSON, Ke- 
rygma und Geschichte :m Neuen Testament: KÓSTER-ROBINSON, l.c., 45-62. 

148 ]. WELLHAUSEN, Einleitung in die drei ersten Evangelien 53: «Al gusto popular respon- 
dían los milagros y las expulsiones de demonios, los reconocimientos de Jesús por los 
demonios, y acaso poseían también como “signo” de la mesianidad, en la mayoría de los 
casos, un poder de propaganda en la predicación misionera del Evangelio para los círculos 
de los que se reclutaba preferentemente el cristianismo». 
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asunto aretalógico se continúa en algunos evangelios apócrifos, y especialmente 
en los hechos de los apóstoles apócrifos !1, 

Un punto de partida importante del modo de ver que aquí se expone es la 
referencia, expresada en este conjunto de la tradición, entre la comprensión de la 
persona y misión de Jesús y la autocomprensión de los misioneros cristianos pri- 
mitivos, que no actuaban como «personajes particulares, sino en calidad de repre- 
sentantes de un gran grupo de misioneros de la cristiandad primitiva; incluso, 
acaso, de una mayoría» 15%, A primera vista, parece que la colección de milagros 
pinta a Jesús como «hombre divino» en el sentido del helenismo, que hace mila- 
gros dotado de poder divino, dispone de un saber milagroso, y, por consiguiente, 
da prueba de sus facultades y cualidades sobrenaturales. Aquí quedará sin decidir 
si la colección de milagros hay que entenderla de hecho en el sentido de una 
aretalogía o si enlaza con los signos del acontecimiento del Exodo y con las accio- 
nes proféticas simbólicas 151, 

Lo cierto es que, primero, el concepto onupetov se emplea exclusivamente para 
designar determinados acontecimientos milagrosos; segundo, estos signos contie- 
nen una declaración concentrada cristológicamente: el Jesús que habita en la tie- 
rra es el lugar de la presencia y de la actuación de Dios; dicho brevemente: El es 
Hijo de Dios; tercero, los milagros dejan ver una «materialidad» sólida a pesar de 
su contenido simbólico en el relato de Juan: tienen un lugar histórico con perfiles 
fijos, ocurren muy «objetivamente» en elementos de este mundo, se perciben 
visualmente y apuntan a una credibilidad y a una persuasión que se derivará 
forzosamente. La fuente-Milagros contenía, probablemente, un número mayor de 
milagros que los siete del evangelio de Juan (cf. 2,23; 3,2; 6,2.26; 7,31; 11,47; 
12,37; 20,30). Su «Sitz im Leben» es la predicación misionera (tanto entre los 
Judíos [cf. Jn 7,31; 9,16.30-33; 10,41; 11,47] como entre los gentiles), que se tiene 
a la manera de la Apologética en el sentido de la teología fundamental 152. «Estas 
cosas se han escrito para que creáis que Jesús el Cristo es el Hijo de Dios» (Jn 
20,31). Por consiguiente, se trata de probar la misión divina de Jesús y la signifi- 
cación salvadora de su persona; se trata de la justificación de la fe y de la credibi- 
lidad y obligatoriedad de creer la predicación de la Iglesia (cf. Jn 3,2). Existe una 
relación casi casual entre los milagros y la fe en Jesús; «éstos se convertirán tam- 
bién [en cuanto «obras»] en «testimonios» en favor de la fe y en contra de la 
incredulidad; por consiguiente, adquieren casi un valor jurídico, como indican 
especialmente las repetidas preguntas al ciego de nacimiento (c.9)» 153, El que esta 
forma ingenua de la fe sirva de base a la fuente-Milagros, se manifiesta también 
en que Juan recoge la tradición sobre Jesús como taumaturgo, pero al mismo 
tiempo la somete a crítica (2,22-25; 6,2.23), la corrige (4,48); relaciona entre sí 
milagros y palabra y los interpreta teológicamente con mayor profundidad !5*, 

149 Cf, HENNECKE-SCHNEEMELCHER, Apokryphen 1-11. 

150 D. GEORG1, Die Gegner des Paulus 213s5s.282ss, cit. 218. 

151 Cf. sobre esto R. BULTMANN, Theologie des NT 132s5.394ss; R. SCHNACKENBURG, Das 
Johannesevangelium; KÓSTER-ROBINSON, 1.c.; onpetov (RENGSTORF): ThWNT VII 199-268; 
vtós (esp. SCHWEIZER entre otros): TAWNT VII 334-402. 

152 Sobre la definición cf. Apologetik 1 (Lais): LThK ? 1 723-28; J. M. ROBINSON, Kerygma 
und Geschichte im Neuen Testament: KOSTER-ROBINSON, l.c., 52. 

153 R, SCHNACKENBURG, l.c., 354. 

154 Cf. Ip., Lc., 5255.344ss; R. BULTMANN, Das Evangelium des Johannes (1? 1962) 79: «el 
onpetoy no es una mera demostración, sino indicación que habla, símbolo, y el pipa no es 
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Los milagros no son sólo expresión de la presencia y actividad del poder de 
Dios en Jesús y fundamento de la fe en El, sino que son, al mismo tiempo, de- 
mostración de la revelación de la gloria, que tiene lugar ahora. Los discípulos 
experimentan visiblemente esta gloria, y por su fe participan en ella ya ahora (cf. 
Jn 2,11; 11,40; 20,30-31) '55, Esta escatología que se hace presente determina la 
autocomprensión de los heraldos del Evangelio, como ocurre con los adversarios 
de Pablo, que los apostrofa como apóstoles «falsos y desmesurados» !56, Los predi- 
cadores del Evangelio se acreditan mediante signos prodigiosos y epifanías escato- 
lógicas, así como por cartas de recomendación (cf. 2 Cor 12,1.12; 3,1), que sirven 
de ocasión para que los corintios pidan también a Pablo «un autotestimonio de 
Cristo», «de que Cristo habla en él» (2 Cor 13,3). Pablo confiesa, en efecto, que el 
origen y el servicio al Evangelio es el nacimiento de la «doxa» de Dios en el 
corazón cognoscente del apóstol y que la comunidad participa por la fe en esta 
gloria (2 Cor 4,6 3,2-8). Pero la comunidad es sólo un reflejo; la transformación 
espera aún y el poder de Dios se sustenta en vasos de barro (2 Cor 3,18; 4,7). Los 
apóstoles peregrinos consideran a Cristo poderoso y no débil (2 Cor 13,3); pero el 
hecho es, así replica Pablo, que Cristo «fue crucificado en su debilidad, pero vive 
por el poder de Dios» (2 Cor 13,4). 

Aunque tenga que gloriarse, Pablo preferiría hablar de padecimientos, fatigas 
y debilidad, en lugar de hablar de prodigios del apóstol, de revelaciones de toda 
índole y de apariciones, pues siempre llevamos con nosotros la muerte de Jesús y 
estamos expuestos al padecimiento; pero esta debilidad es justamente «prenda de 
la presencia de la fuerza de Cristo» 157, «lugar de la manifestación de la dynamis 
divina en este mundo» 158, «especie de revelación... medium y correlato necesario» 
de la fuerza de Dios '5?. Con esto se renuncia claramente a la comprensión de la 
existencia cristiana como una vida en la resurrección, como una continuación de 
la tradición gloriosa y poderosa del milagroso Jesús terrestre, en cuya gloria y 
poder se participa. 

Al mismo tiempo resulta evidente que en el cristianismo primitivo se dio seme- 
jante tendencia independiente y que hubo polémicas cristológicas y eclesiológicas 
en torno a las diferentes tendencias de las tradiciones que surgían sobre Jesús. 
Pablo, p.ej., desarrolla su concepción (como atestigua 2 Cor) al rechazar la ten- 
dencia «de que, mediante una determinada exposición, se convertía la vida de 
Jesús en una clara manifestación de lo divino; se ocultaba, en general, el escán- 
dalo de la cruz y de la humanidad de Jesús y se sustituía la revelación escatoló- 
gica de Dios por «pruebas de Dios» tangibles históricamente» 6%, Juan y Marcos 
(que conocen un ciclo de historias de milagros) recogen también, sin duda, la 
tradición de los milagros; sin embargo, se enfrentan con ella críticamente y la 
cargan de un sentido más profundo, ya sea mediante la relación con la palabra, 
ya sea por una intrínseca dialéctica teológica que se daba en la cruz y resurrec- 
ción de Jesús '$!. El proceso evolutivo teológico y eclesiológico se impone ya en la 


155 Cf. sobre esto R. SCHNACKENBURG, l.c., exc.4: «Die johanneischen “Zeichen”» 
344-56. 

156 Cf. D. GEORGIA, l.c.; también KOSTER-ROBINSON, l.c. 

157 W. GRUNDMANN, Der Begriff der Kraft 104. , 

158 dobewvns (STAHLIN): THWNT 1 489. 

159 E, KASEMANN, Die Legitimitát des Apostels 54. 

160 D, GEORGI, 1.c., 289 nt.3. 

161 Pruebas en KÓSTER-ROBINSON, l.c. 
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historia de la transmisión de la tradición sobre Jesús al reflexionarse de nuevo la 
relación de fe con la persona de Jesús según las necesidades misioneras, al tradu- 
cirse hermenéuticamente y al convertirse en el criterio de la configuración ecle- 
siástica. Tan pronto como la colección de las historias de los milagros de Jesús 
llegó a ser parte de los Evangelios, ya no se continuó ni siguió transmitiéndose 
independientemente. «Sin embargo, estas historias de milagros y su orientación 
teológica ejercieron un gran influjo en la ulterior literatura cristiana gracias a su 
existencia en Marcos y Juan» !62 y demuestran que la finalidad, la comprensión y 
la evolución de la tradición son influenciables y variables. 


9. EL TESTIMONIO ECLESIOLÓGICO DEL EVANGELIO DE MARCOS 


Bibliografía: 

M.-]. LAGRANGE, Évangile selon Saint Marc (P 1929); H. J. EBELING, Das Messiasgeheimnis 
und die Botschaft des Markus-Evangelisten (B 1939); G. H. BOOBYER, St. Mark and the Transfi- 
guration Story (E 1942); ID., The Secrecy Motaf in St. Mark's Gospel: NTSt 6 (1969-70) 225-35; 
F, C. GRANT, The Earliest Gospel (NY 1943); E. KLOSTERMANN, Das Markusevangelium (YT 
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(1961) 154-83; T. Q. BURKHILL, Mysterious Revelation (1963); E. LOHMEYER, Das Evangelium 
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Markus: EvTh 24 (1964) 337-55; J. BOWMAN, The Gospel of Mark (Lei 1965); PH. VIEL- 
HAUER, Erwágungen zur Christologie des Markusevangeliums: Aufsátze zun Neuen Testament (Mn 
1965); 199-214; M. HORSTMANN, Studien zur markinischen Christologie (Mr 1969); R. PESCH, 
Naherwartungen. Tradition und Redaktion in Mk 13 (D 1968); K.-G. REPLOH, Markus, Lehrer 
der Gemeinde (St 1969); K. KERTELGE, Die Wunder Jesu im Markusevangelium (Mn 1970). 


Sorprende que exposiciones generales sobre la Iglesia y la organización ecle- 
siástica en el Nuevo Testamento como, acaso, la de Schnackenburg y la de 
Schweizer 163 no contengan una exposición independiente del evangelio de 
Marcos. Sin embargo, este evangelio tiene, justamente debido a su referencia histó- 
rica kerigmática, una mayor importancia, desde el punto de vista de la historia 
de los dogmas, para llegar a la comprensión de los problemas existenciales y del pro- 
ceso evolutivo de la Iglesia misionera que el mismo evangelio de Mateo, muy 
apreciado por sus concretas afirmaciones sobre la organización de la Iglesia, o que 
el evangelio de Lucas, interesantísimo por su concepción histórico-salvífica de la 
Iglesia. Como en Marcos, por primera y única vez en el cristianismo primitivo, el 
término «Evangelio» (que hasta ahora designaba el mensaje de salvación sobre la 
cruz y la resurrección y era la esencia de la predicación cristiana), se convierte en 
el concepto dominante de la historia de Jesús, se ponen en relación entre sí, 
indisolublemente, el kerigma y la narración de hechos, la escatología y la histo- 


162 H, KOSTER, Ein Jesus und vier urspringliche Evangelengattungen: KÓSTER-ROBINSON, 
Le., 177. 

163 R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im Neuen Testament; E. SCHWEIZER, Gemeinde und 
Gemeindeordnung im Neuen Testament. 
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ria 194, Como el primero de los evangelistas, Marcos muestra los límites que resul- 
tan de ello y las posibilidades para la autocomprensión de los creyentes y para la 
existencia histórica de la Iglesia 165, 

El evangelio de Marcos, en cuanto colección de perícopas aisladas y de histo- 
rias, en cuanto agrupación de unidades de la tradición e integración de éstas en 
la forma literaria del «evangelio», es un testimonio extraordinariamente impor- 
tante del proceso histórico de la tradición que condujo a la formación de una 
tradición sobre Jesús multiforme y con distintos estratos según la orientación de 
la profesión de la fe, según las exigencias e intereses kerigmáticos y parenéticos y 
según las necesidades y problemas actuales de los oyentes y creyentes. Este pro- 
ceso formativo se venía a definir por la irrenunciable referencia de la fe a la 
persona de Jesucristo y por la imitación confesional, pero al mismo tiempo se 
desenvolvía dentro de una libertad responsable, que cada siervo, provisto de po- 
der y de la inspiración del Espíritu para el servicio en el reino de Dios (cf. Mc 
13,11.34), utiliza para sí según la medida del misterio que se le ha concedido (Mc 
4,10.24s). Marcos continúa este proceso histórico de la tradición al reunir las uni- 
dades independientes de la tradición de su comunidad en un marco geográfico, 
cronológico y objetivo concebido por él en respuesta a las cuestiones teológicas y 
prácticas surgidas en torno al kerigma cristiano primitivo sobre la muerte de Je- 
sús en la cruz y sobre su resurrección, y al interpretarlas, por consiguiente, de 
nuevo, O bien al variar su intención originaria, Marcos no pretende que este 
marco histórico se entienda a modo de una redacción de la historia de Jesús en el 
sentido de una transmisión y recuerdo de los primeros testigos oculares y minis- 
tros de la Palabra que se comprueban cuidadosamente y se escriben histórica- 
mente (como en Lucas 1,1-4), o como una doctrina general definitiva y absoluta- 
mente Obligatoria para el cristiano (p.ej., en Mateo 28,19s; 5,195), sino como una 
predicación actualizada, una apelación y un estímulo para incitar al seguimiento 
de Jesús, que se extiende entre la cruz y la segunda venida del Hijo del hombre 
(cf. Mc 8,34-38). 

Partiendo de una situación histórica concreta de la vida de la comunidad, 
a) se hace referencia a la historia prepascual de Jesús sobre la base del kerigma 
pospascual y se interroga al «pasado» de esta historia por su significado para el 
presente y para «el día» del futuro; b) refiriéndose al misterio de la revelación y 
sin suponer una comprensión completa 1%, se ponen determinados acentos cristo- 
lógicos y eclesiológicos; c) este proceso no es entiende como una «vida de Jesús» 
ni como proclamación de un sistema doctrinal, sino como evangelio, como el 
acontecimiento de salvación «de Jesucristo, el Hijo de Dios» (Mc 1,1). Es decir, 
desde un horizonte escatológico, se considera abierta a una nueva interpretación 
no sólo la historia de Jesús, sino también la propia existencia cristiana, y el evan- 
gelista se toma, como discípulo de Jesús, la espontánea libertad de anunciar, a su 
modo y manera, el acontecimiento que interviene en la vida de los hombres, lo 


164 Cf. R. KASEMANN, Die Anfánge christlicher Theologie: Exegetische Versuche und Bestin- 
nungen 82-104; Ip., Sackgassen im Streit um den historischen Jesus: ibid., 31-68. 

165 Cf. S. SCHULZ, Die Stunde der Botschafft. 

166 Cf. T. A. BURKHILL, Mysterious Revelation 102: «lt appears, therefore, that St. Mark 
in 4,11 is not thinking of the kingdom of God in any abstract sense, whether as a future 
or as a present reality, but of the kingdom as it is embodied in the person of Jesus the 
Messiah. In other words, the reference is to the saving message of the apostolic p+- ++; 
or the essential content of the Christian gospel.» 
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estructura y crea una comunidad: «convertíos y creed en el Evangelio» (Mc 
1,15) 167, Esta instancia e interpretación independiente del evangelista es entendida 
y aceptada por su comunidad, según se manifiesta, entre otras cosas, en el hecho 
de que su evangelio, en forma de una narración histórica, es el único de muchos 
relatos (mencionados por Lucas) !$8 que se conservó. Sólo en una fase posterior 
de la tradición (cuando otros evangelios, sobre todo el de Mateo, ya estaban en 
circulación) se convierte en problema la deficiente integridad y la ausencia de un 
orden determinado. Esto se advierte cuando, según el testimonio de Papías, se 
tuvo que considerar necesario legitimar a Marcos mediante la autoridad de Pedro 
y cuando, por otro lado, vemos que el evangelio de Mateo se tuvo por el evange- 
lio propiamente «eclesiástico» en el transcurso de la historia de la Iglesia. 

Al presentar Marcos el Evangelio en forma de una narración histórica, reco- 
noce que el Cristo creído y predicado, Hijo de Dios, es idéntico a Jesús de Naza- 
ret, que proclama en Galilea el cercano reino de Dios, realiza hechos poderosos y 
milagrosos, inicia a los discípulos en el misterio de Dios y es crucificado en Jeru- 
salén. Además el recurso a la narración de los hechos no pretende dar un perfil 
histórico a la confesión de Jesús, sino expresa que el kerigma pascual solamente 
puede entenderse bajo la referencia a la vida prepascual de Jesús y en unión con 
una historia concreta. Este objetivo y este empeño existen ya en la tradición ante- 
rior a Marcos, que no sólo contiene dichos y narraciones aisladas de Jesús, sino 
también unidades de la tradición reunidas simple o narrativamente (logia, parábo- 
las, historias de milagros, disputas, que no siempre se referían a la cruz y a la 
resurrección). Por consiguiente, Marcos está comprometido con la historización 
de la predicación que se le ha dado previamente y le influye con una tradición, 
pues «que conservaba y transmitía las palabras, hechos e historias del Jesús pre- 
pascual; y no precisamente por un interés cronológico, dirigido al mero tiempo 
pasado, sino por el interés de la fe, que percibía en ella la palabra que se escu- 
chaba entonces» 16%, Por primera vez, Marcos pone, sin duda, las unidades de la 
tradición en relación, decisiva para la fe, con la pasión y resurrección de Jesús, 
pero mediante recursos redaccionales (noticias cronológicas y geográficas, datos 
situacionales y resúmenes), que de ordinario son formularios y maneras estereo- 
tipadas 170, 

La exposición de Marcos, dejando intacta su importancia teológica, es «un in- 
tento, en cierto modo, rudo; la interpretación del evangelista interviene rara- 
mente; la mayoría de las veces, limitada a las partes redaccionales claramente 
destacadas, y apenas toca a la sustancia de la tradición» 171. Lo independiente y 


167 Cf. E. SCHWEIZER, Anmerkungen zur Theologie des Markus: Neotestamentica 93-104: El 
Kerigma «comienza en el Bautista, es recibido por Jesús, se continúa en la predicación de 
los Doce y desemboca en la de la Iglesia universal entre los gentiles» *4, 

168 Lucas, que escribe un libro destinado a un público más amplio, opina también 
«que su dmynors (cf. v.3 con el v.1) tiene que ser deducida de la predicación apostólica (y de 
la de Jesús); pero, por otra parte, también de la enseñanza eclesiástica, siempre que no la 
denomina edeyyélov, como Mc 1» (H. SCHURMANN, Das Lukasevangelium 3). Sólo Lucas, al 
recopilar con meticulosidad una colección definitiva y más amplia de la primitiva tradi- 
ción, se presenta con la pretensión «de ofrecer a la fe la tradición apostólica de manera 
normativa, 'canónicamente' válida» (ibid., 12). 

169 G. BORNKAMM, Glaube und Geschichte in den Evangelien: RISTOW-MATTHIAE, Der his- 
torische Jesus... 281-88, cit. 285. 

170 Cf. sobre esto S. ScHuLz, Die Stunde der Botschaft 19-31. 

171 G. BORNKAMM, l.c., 286. 
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peculiar de esta tradición de la comunidad solamente puede apreciarse si se echa 
una Ojeada a los otros dominios de la tradición cristiana primitiva: «En el cristia- 
nismo helenista, antes de Pablo y junto a él, el patrimonio de fórmulas aclamato- 
rias, hímnicas, litúrgicas y, en general, homólogas domina la predicación del 
Evangelio; se prescinde totalmente de unir el kerigma con el relato o historia de 
Jesús. Y el judeocristianismo palestinense, representado por la fuente-Q, se con- 
centra en las palabras del Hijo del hombre y del Hijo de Dios terreno y práctica- 
mente no conoce historias sobre jesús» 172, Por consiguiente, la referencia a la 
historia de Jesús no es, en modo alguno, característica de todo el cristianismo 
primitivo, sino solamente de la comunidad que rodea a Marcos; si en su evangelio 
alcanzó perfección teológica, fue al atenerse a la contingencia, a lo dado previamen- 
te, a la continuidad del acontecimiento de la salvación, así como a la importancia 
de la historia como «punto de intersección de los acontecimientos escatológicos» 
mediante la interrogación de la materia narrativa de la tradición en la forma de 
un evangelio 173, «El Jesús terreno tenía que proteger al Cristo predicado de disol- 
verse en la proyección de una autocomprensión escatológica y de convertirse en 
objeto de una ideología religiosa. La historia adquiría una función escatoló- 
gica» 17%, El pasado suministraba los criterios interpretativos de kerigma pascual y 
ofrecía las posibilidades de realizar una existencia cristiana concreta. 

La interpretación del mensaje del reino de Dios y la apoyatura del tiempo 
después de Pascua en la historia de Jesús se efectúa de forma que la aparición de 
Jesús se muestra como la vuelta escatológica, considerándose su persona como sínte- 
sis del misterio del reino de Dios (puede quedar en suspenso si se habla del 
«misterio del Mesías», «del misterio del Hijo de Dios» o de «epifanías misterio- 
sas»). La concentración cristológica y soteriológica pretende interpretar teológi- 
camente la confesión del Hijo de Dios y del Hijo del hombre, que volverá, y 
también esclarecer cómo se produjo la recusación y crucifixión de Jesús. En este 
contexto no se puede aclarar si Marcos interpreta la historia de Jesús como un 
acontecimiento de entronización oculto por el misterio 175, si la basa en un punto 
de vista soteriológico (bajo el cual el error es una parte integrada del aconteci- 
miento de la salvación que se realiza 179) o si relata dos épocas distintas de la 
revelación mediante su estilo teológico !??. 


172 S. SCHULZ, l.c., 31. 

173 E, KÁSEMANN, Das Problem des historischen Jesus: Exegetische Versuche 1 187-214, cit. 
200. 

174 Ip., Sackgassen im Streit um den historischen Jesus 67. 

175 Cf. PH. VIELHAUER, Erwágungen zur Christologie des Markusevangeliums: Aufsátze zum 
Neuen Testament 199-214: «Al cortar y unir el evangelista al material heterogéneo de la 
tradición de Jesús mediante el rito de la entronización, interpreta la historia de Jesús, 
desde el bautismo hasta la crucifixión, como un acontecimiento de entronización por el 
que Jesús es constituido rey escatológico, cosmocrátor en el cielo. En esto radica la rele- 
vancia de la historia terrena de Jesús para la cristología de Marcos, y el sentido de esta 
historia como acontecimiento de salvación. No se necesita subrayar especialmente que la 
teoría marquiana del misterio determina la exposición de este acontecimiento; está oculto 
por el misterio...» (213) 

176 Cf. T. A, BURKHILL, Mysterious Revelation 320.323s: «St. Mark's Gospel is essentially 
a soterialogical document in which history is subservient to theology». 1. «Broadly spea- 
king. St. Mark seems to distinguich four principal stages or periods in the historical realiza- 
tion of God's plan of salvation: the period of preparation, which comes to an end with the 
imprisonment of the appointed forerunner, the period of the incarnate life, which is cha- 
racterized by suffering and obscurity; the postresurrection period of enlightenment, in 
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En todo caso, se puede asegurar que, según Marcos, ya se daban en la vida de 
Jesús, en forma alusiva y en forma de «signo», la revelación acaecida después de 
Pascua del Jesús humillado y crucificado como Hijo de Dios y la correspondiente 
profesión de fe de los discípulos; que además eran componentes necesarios del 
tiempo escatológico tanto el testimonio (de Juan, de la voz divina, de los posesos, 
de Pedro, etc.) a favor del Hijo del hombre, que como hombre quiere estar 
oculto y no puede permanecer oculto y por la pasión llega al poder definitivo, 
como también la recusación y el rechazo por los judíos y la incomprensión e infide- 
lidad de los discípulos. La plenitud escatológica del tiempo se introduce por la 
predicación de penitencia de Juan Bautista (Mc 1,2-8); en el bautismo se con- 
vierte en un acontecimiento personal a favor de Jesús (1,9-12); como cambio del 
tiempo, producido definitivamente, se proclama por Jesús en el evangelio del cer- 
cano reino de Dios (1,14-15); el tiempo cumplido por la fe en el Evangelio de- 
termina la vida de los discípulos sucesores como pescadores de hombres !”$, 

El tiempo escatológico es no sólo el tiempo de la Buena Nueva, de la gracia, 
del gozo, del perdón, de la redención, de las bodas, sino también el tiempo del 
juicio de la ira y de la purificación, de la conversión, de la lucha y del triunfo 
sobre los poderes contrarios a Dios; de la necesidad, de la tentación, del escán- 
dalo y de la apostasía escatológica (Mc 1,13.15.23-28; 2,5.10.17.19.28; 3,4.27; 
4,51; 5,6-8; 6,7.12.56; 8,33; 13,19-23; etc.). El tiempo presente, en el que la vo- 
luntad salvadora de Dios alcanza en el acontecimiento-Jesús su dimensión total, 
está tanto bajo la promesa como bajo la ira de Dios. La venida del Hijo del hom- 
bre, provisto de la fuerza y del poder de Dios, llama también al fuerte a la liza; la 
radical exigencia de la fe y el seguimiento incondicional van acompañados de la 
dificultad radical de la fe y de la triste infidelidad (Mc 10,17-27; 1,18; 14,50) 1??, 

Pero, sin embargo, la predicación del cercano reino de Dios no sólo es signo 
del próximo fin, sino el punto de transición de la historia en general. Ahora 
acontece lo que se prometió. En las palabras y hechos de Jesús se convierte en 
acontecimiento la cercanía de Dios, se prepara el final del reino de Satanás (Mc 
2,11ss; 3,27; 10,11.15.16.27-33) y la Ley y las instituciones culturales se liberan 
definitivamente y para siempre de su condición mediadora (Mc 7,1ss). La activi- 
dad que ahora se manifiesta del reino de Dios, ni es objeto de cálculo u observa- 
ción objetizable, ni su fuerza y magnificencia aparecen en manifestaciones teofá- 
nicas (Mc 8,115; 9,1.9; 13,6.21-23.32). Su actual eficiencia y manifestación se rea- 
liza en el ocultamiento de lo humilde, se revela mediante signos poderosos y sólo 
puede comunicarse mediante un lenguaje alegórico; dicho brevemente: es el «mis- 


which the gospel of the crucified Messiah is publicly proclaimed by the church; and the 
period of eschatological fulfillment, which will be gloriously inaugurated by the Son of 
Man at his awaited parousia... The failure of the public to recognize the fact of the Mes- 
siahship and the failure of the disciples to understand its meaning are alike provisions of 
the divine purpose for the redemption of humanity». 

177 Cf. S. SCHULZ, Die Stunde der Botsohaft 59: «Marcos tenía la convicción de que la 
resurrección del hombre-Dios Jesús es el punto de transición escatológica que lo decide 
todo, que separa entre sí dos épocas de forma radical y para siempre: la época del error y 
de la falta de inteligencia, de la incredulidad... y la época de la fe, de la confesión mani- 
fiesta del Hijo de Dios, y, por consiguiente, de la predicación universal del Evangelio como 
el crecimiento incontenible de la Iglesia». 

178 Cf. J. MANEK, «Fishers of men»: NT 2 (1958) 138-41; P. V. Dias, Die Vielfalt der 
Keirche 175. 

179 Cf. P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 131-36: «Die untreue Júngerschar»; también 
1774-82: «Petruz». 
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terio» 180, Estas formas de revelación están sujetas a la ambigúedad propia de la 
historia; sin embargo, están incluidas internamente en la realidad, llena del espí- 
ritu, del reino de Dios, de manera que puede reconocer «el misterio» (4,22-30) el 
que tenga oídos y ojos para ello (Mc 4,9ss). De aquí la reiterada advertencia: 
«¡Estad atentos! ¡Vigilad!»: «Aprended de la parábola de la higuera...» (13,28ss). 

En el tiempo presente de la decisión y de la salvación, que ofrece la posibili- 
dad de creer o de no creer en Jesús, se debe actuar sin vacilación, es decir, 
convirtiéndose y creyendo en el Evangelio. Jesús, el Hijo del hombre, es la sínte- 
sis de la salvación, el misterio del reino de Dios, la figura escatológica ante la que 
los hombres han de tomar posición: «Porque el que se avergúence de mí y de mis 
palabras entre esta generación apóstata y pecadora, también el Hijo del hombre 
se avergonzará de él cuando venga con la gloria de su Padre» (Mc 8,38) '8!, El 
sentido de la historia al alcanzar el momento de transición es la historia concreta 
del hombre Jesús; su carácter de acontecimiento, visible mediante signos, se de- 
fine por la confesión de El como Hijo de Dios hasta que el Hijo del hombre se 
presente para juzgar !8?. 

Para la fe de la Iglesia, la historia de Jesús tiene un carácter vinculante y una 
significación paradigmática debido a la irrepetibilidad escatológica. La vinculación 
reside en primer lugar, en la relevancia de la historia de Jesús como criterio dei 
kerigma. Al exponerse el kerigma haciendo historia, al ser comentado y explicado 
mediante la historia de Jesús, se expresa la convicción de que en las palabras y 
hechos de Jesús, en el transcurso y final de su historia, se encuentran aquellos 
puntos esenciales y criterios interpretativos que determinan el contenido y los 
puntos de referencia de la predicación del Evangelio. 

Jesús, en cuanto Señor y fundamento de la fe y de la palabra de la fe, suscita 
la «autocomprensión escatológica y la comunidad de los creyentes», y «no desapa- 
rece en ellas, sino que las dispone para el seguimiento y el servicio» 183, En el 
recurso a la historia de Jesús se expresa, en segundo lugar, no sólo el hecho de la 
«no-disponibilidad de la salvación, la precedencia de Cristo respecto a los suyos, el 
«extra nos” del mensaje» 15%, sino también el conocimiento de la insuficiencia 
de la propia profesión de fe y de la predicación. Pues el encuentro con el Resuci- 
tado, que convierte a los discípulos en destinatarios de la revelación, en videntes 
de los hechos de Dios, en oyentes de la Palabra y en amigos y ministros de su 
Señor, no suprime la posibilidad de error, de falta de inteligencia, de duda, de 
ceguera y sordera espirituales a pesar de toda la vinculación y fidelidad persona- 
les a la persona de Jesús, fundamentadas en la fe. Precisamente el relieve de la 
limitación, fragilidad y pobreza de la fe, y de la incapacidad y torpeza en la com- 


180 Cf. J. GNILKA, Die Verstockung Israels 44: Pero el singular 1» puotyproy indica que 
hay que buscar el misterio en un determinado conocimiento; es el saber que el reino de 
Dios ha irrumpido ya en este tiempo con Jesús, el Mesías oculto». Véase también T. W. 
MANSON, The Sayings of Jesus 345: «The ministry of Jesus is no mere prelude to the coming 
of the Kingdom, nor even a preparation for it: it is the Kingdom at work in the world». 

181 La declaración es, independientemente de la cuestión de la autenticidad, una im- 
portante expresión de la confesión y fe en Cristo de la comunidad marquiana, que cree en 
la transcendencia escatológica de confesar y de negar a Jesús en rigurosa correspondencia 
entre el juicio terreno y el celestial; cf. E. HAENCHEN, Der Weg Jesu. 

182 Sobre la comprensión de la historia véase J. M. ROBINSON, Das Geschichtsuerstindnis 
der Markus-Evangeliums. 

183 E, KÁSEMANN, Sackgassen im Streit um den historischen Jesus 64. 

184 Ibid., 67. 
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prensión del misterio es uno de los rasgos característicos del evangelio de Marcos 
que convierte su relato de la historia de Jesús en el paradigma del discípulo cre- 
yente confrontado con el «misterio». 

La idea de Marcos sobre el misterio, formulada según la historia de las reli- 
giones, podría calificarse como «la predicación del objeto más numinoso imagina- 
ble, o sea, ““el Evangelio del reino”» 185, En cada unidad de la tradición recogida 
por Marcos (sea en las palabras de Jesús '36 o en las materias narrativas [historia 
de epifanías, de expulsiones, de curaciones y de multiplicación de los panes])) se ' 
manifiesta que el hombre que habla y actúa es un personaje escatológico y so- 
brehumano. Sostiene una lucha cósmica; los signos de su victoria son hechos de 
poder prodigiosos que realiza en virtud del Espíritu divino inmanente a él. Posee 
una presciencia cierta (predicciones sobre la pasión, muerte y resurrección); su 
existencia terrena se desarrolla de acuerdo con el plan divino, que El cumple con 
la obediencia de hijo. En el cumplimiento de la voluntad del Padre se manifiesta 
que es el Hijo de Dios (15,39) y el Hijo del hombre que volverá (13,26; 14,62). A 
este misterio, activo ahora en el ocultamiento y en la humildad, responde por 
parte de los hombres, a los que reclama y concierne tanto el asombro, el espanto, 
la reflexión, el temor, la aversión, el cierre del corazón, la incapacidad de com- 
prensión, el rechazo, la obstinación, el escándalo y la incredulidad (Mc 1,22.27; 
2,7.12; 3,2.6.21s5; 4,11-13.40s; 5,17.20.42; 6,25.6.51s; 7,175; 8,115.175.21.33; 
9,6.19), como también la atenta escucha de su mensaje, la irresistibilidad de su 
llamada, la afluencia, el efecto, la alabanza, el respeto, el seguimiento y la fe 
(1,17-20.24.328.37.45; 2,2.12.14; 3,8; etc.). 

Desde un principio, pues, está el misterio sobre la persona de Jesús, sus pala- 
bras y hechos, y la revelación de Dios se oculta y se da en forma de signo, de tal 
manera que los hombres a los que apela, incluidos también los discípulos escogi- 
dos, «no llegan a conocer el misterio de Jesús que podría descubrirse por sus 
palabras y hechos, acaso no tanto por razón de un endurecimiento deliberado 
cuanto, más bien, por una ceguera espiritual y una incapacidad permanente para 
entender» 18”, | 

La importancia vinculante y modélica de la historia de Jesús para la predica- 
ción de la Iglesia reside en que este misterio, aun después de Pascua, no es un 
acontecimiento histórico totalmente comprensible ni declarable en sus múltiples 
dimensiones, ni articulable adecuadamente en categorías conceptuales humanas, y 
de aquí que no sea transmitible sin peligro de error 188, Por consiguiente, el 
evangelio de Marcos tiene por finalidad instruir y estimular a la comunidad para 
que se acredite como la comunidad del Hijo de Dios, que viene como Hijo del 
hombre para servir; como la comunidad que escucha, que comprende, que su- 
pera los errores y la fe defectuosa y que predica el Evangelio entre todos los 
pueblos. En el tiempo escatológico, los discípulos están llamados a mantener entre 


185 R. OTTO, Das Heilige (Mn ?! 1963) 102 (trad. esp.). 

186 Cf. E. SCHWEIZER, Anmerkungen zur Theologie des Markus 96: «La peculiaridad de 
Jesús con la que se distingue del Bautista y de la Iglesia es su enseñanza, y precisamente el 
acto de enseñar mismo con pleno poder». 

187 P. V. Dias, Lc., 133; sobre la importancia eclesiológica de este asunto véase ibid., 
120-30. 

188 Cf.E. SCHWEIZER, l.c., 108: «Por tanto, el lenguaje de Jesús en parábolas es, para 
Marcos, el signo de la no evidencia y de la incomprensibilidad de lo poseído en la fe. La 
revelación de Dios es, fundamentalmente, insuficiente para el hombre, y sólo se puede 
expresar con analogías metafóricas». 
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los pueblos el seguimiento confesional y el servicio abnegado (cada siervo según 
su poder y su tarea [Mc 13,34)) del Hijo del hombre, venido para servir (10,45), 
mediante la continua audición de la Palabra y mediante la vigilancia. 

Se puede partir del hecho de que Marcos presenta los acontecimientos vividos 
de la historia de la Iglesia como profecías de Jesús (especialmente en el Apocalip- 
sis C.13), los interpreta a la luz de su historia y los entiende como realización de 
su invitación a tomar la cruz sobre sí, a seguirle y a aceptar su servicio abnegado. 
Este seguimiento (sobre la base de la historia, que se acerca escatológicamente a 
la consumación) es un acontecimiento misionero que precede al verdadero juicio 
final apocalíptico. La actual predicación del Evangelio entre los pueblos «se de- 
fine, en primer término», por Marcos teniendo en cuenta la apreciación escatoló- 
gica, «porque este tiempo de persecución fue pronosticado por Jesús, y, en se- 
gundo lugar, porque acontece “por mí” o bien “por mi nombre” (9 y 13). Y los 
perseguidos quedan eximidos de todas las preocupaciones gracias a la asistencia 
del Espíritu Santo. La Iglesia misma es, por consiguiente, un signo tal, que pre- 
cede al futuro último» '8%. La parusía no vendrá, pues, hasta el final del tiempo 
de misión, que nadie otro, sino el Padre, debe fijar; pero que desligado funda- 
mentalmente de toda cuestión de fecha, está siempre a la puerta: «Vigilad, pues, 
¿porque no sabéis cuándo vendrá el Señor de la casa... para que no os encuentre 
dormidos, si llega de repente... ¡Velad!» (Mc 13,358). 

La unión, teológicamente íntima, del tiempo de la continuación de la Iglesia 
con el mensaje escatológico de Jesús se manifiesta en que Marcos, a continuación 
de la proclamación del cercano reino de Dios, llama a seguirlo a los cuatro discí- 
pulos que son también los confidentes de Jesús en la revelación apocalíptica y 
—*excepto uno— en la transfiguración. El Señor pasa como Yahvé pasó delante 
de Moisés (Ex 33,19) o como pasó Elías (3 Re 19,13), y la mirada de Jesús (Mc 
1,16.19; 2,14) encierra una elección divina, un acto creador. Esta elección se sub- 
raya, en primer lugar, poniendo de relieve el efecto de la llamada de Jesús: al 
anunciar Jesús la Buena Nueva, se convierte en el acontecimiento que llama y 
convoca, y los discípulos, alcanzados por la Palabra, obedecen la invitación renun- 
ciando a la profesión, a los parientes y amigos. En segundo lugar, Jesús convierte 
a los llamados en «pescadores de hombres», igual que más tarde «constituyó a los 
Doce» (3,14.16). El empleo del término Ttotéw con un complemento personal 
indica una deliberada acción creadora, que Marcos expone así: «Para que fueran 
sus compañeros y para enviarlos a predicar con poder de expulsar a los demo- 
nios» (3,14). Por la predicación de Jesús comienza el nuevo mundo, en el que los 
hombres son liberados de los poderes enemigos de Dios (aguas del mar) y los 
discípulos que siguen a Jesús participan en este acontecimiento escatológico. Mar- 
cos caracteriza ya al comienzo su puesto como acompañantes del novio, conveci- 
nos y participantes con El en la mesa (1,31; 2,15-17.19; 3,35). Su futura actividad 
misionera se anticipa por el envío de los Doce (6,7ss) 19%, Sin duda, la compren- 
sión teológica del grupo de los discípulos en el evangelio de Marcos no autoriza a 
hablar ya ahora de una Iglesia mesiánica o de una comunidad básica del nuevo 
pueblo mesiánico. La comunidad que se forma en torno a Jesús, el Mesías, es un 


18% S, SCHULZ, Die Stunde der Botschaft 103. 

190 Cf. J. DUPONT, Le nom des apótres a-t-il été donné aux douze par Jésus? 47: «Si on ne 
force pas leur portée réelle, les textes évangéliques ne permettent pas d'affirmer, ni méme 
de supposer que Jésus, dés sa vie terrestre, a donné aux Douze ce titre d'apótres comme 
une désignation qui leur serait propre». 
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«signo» de la potencia presente del reino de Dios, así «como lo son su palabra y su 
acción salvadora, el perdón de los pecados, la expulsión de los demonios y las 
curaciones» !?!, la situación de los discípulos llamados que están presentes en los 
hechos poderosos y en las disputas de Jesús y se incluyen también en su misión, 
es paradigma de la Iglesia del Evangelio de Jesucristo desde el bautismo de Juan. 

El grupo de discípulos reunido en torno a Jesús es una parte de la realidad en 
el marco de la llamada a la conversión y a la fe dirigida a todo Israel —deja 
primero que los hijos se harten» (7,27) —, y que coloca al pueblo de la promesa 
ante la última y definitiva decisión. Ellos son testigos del desarrollo efectivo, es 
decir, de que la predicación de Jesús lleva a la obstinación del pueblo, de ma- 
nera que su comunidad se convierte, en cierto modo, en el contrapolo del pueblo 
recusante. La separación que poco a poco se va consumando entre los seguidores 
y los recusantes alcanza su apogeo en la contraposición entre «vosotros» y «ellos» 
al prometer que «a vosotros se os ha dado el misterio del reino, pero a ellos, a los 
de fuera, todo se les queda en parábolas» (4,11) 122. 

Marcos ve escuetamente y sin idealizar a este grupo de discípulos, con su in- 
capacidad para entender el misterio y necesitado de reiteradas instrucciones. Las 
características más importantes de este grupo, expuestas especialmente en los ca- 
pítulos 8,27-10,52 (llamados «instrucción a los discípulos») «mediante el efecto de 
contraste» !*3 entre pasajes narrativos y doctrinales, son las siguientes: el grupo 
de los discípulos es destinatario del misterio del reino, oyente de la Palabra y 
vidente de los hechos. Posee su existencia escatológica debido a que «ello» se le 
dio; por lo tanto, «lo» tiene también, y «ello» le será dado siempre de nuevo, pero 
sólo en la medida en que reciban el haber como un don (4,11.24s). Esta realidad 
originaria de la comunidad de ser, en cuanto dada, la misma que posee y de 
poseer el haber siempre como don para poder recibir precisamente con ello el 
reino definitivo en recompensa «última» (10,31), es toda la forma de ser y vivir de 
este grupo como prueba del activo comienzo del reino de Dios en el mundo. El 
grupo de los discípulos depende de la continua audición pará que la revelación 
recibida pueda predicarse bajo la dirección del Espíritu (13,10s); para que, con- 
vertido él mismo en luz, pueda publicar todo lo que aconteció en él ocultamente 
(4,215). Es, en lo más profundo, una comunidad que oye y ve, puesto que, como 
comunidad que tiene la sal, es decir, librada de la putrefacción en el tiempo 
último, es simplemente la comunidad del que oye y ve. Esto se subraya, sobre 
todo, en la historia del bautismo, de las tentaciones, de la transfiguración y de la 
pasión. Allí se acentúan la unión estrecha e interna entre Jesús y el Padre, como 
también la posición de Jesús ante los hombres resultante de aquélla: «Este es mi 
Hijo amado; escuchadlo» (9,7), y el Hijo del hombre ha venido para servir; 
cf. 10,45. 

El grupo de los discípulos es la comunidad de Jesús llamada para el servicio 
abnegado. La comunidad de Jesús surge ya al acercarse los hombre a Jesús con 
diferentes instancias (1,37.45; 10,17ss; etc.), o bien al obedecer a su invitación de 
seguirle. Pero la compañía exterior no es salvadora y vinculante, sino el cumpli- 


191 R. SCHNACKENBURC, Gottes Herrschaft und Reich 154. 

192 Cf. sobre esto J. GNILKA, Die Verstockung Israels; E. SCHWEIZER, Anmerkungen zur Theo- 
logie des Markus. 

193 Cf. K. WElss, Ekklesiologie, Tradition und Geschichte in der Jiingerunterweisung Mark. 
8,27-10,52, cit. 416-19. 
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miento de la voluntad de Dios (3,35). El contenido de ésta se dilucida en los 
distintos dichos sobre el seguimiento !94, 

El discípulo debe negarse a sí mismo, estar dispuesto a perder su vida, sus 
posesiones y sus parientes «por mí y por el Evangelio» (8,34-38), y, por consi- 
guiente, a quedar libre para el servicio abnegado del que no ha venido «para 
hacerse servir, sino para servir y dar su vida en rescate por muchos» (10,45). 
Como Jesús es el prototipo de la existencia cristiana, debe tomarse por modelo su 
voluntad de servicio y de amor, y no precisamente como objeto de contemplación 
o como punto de referencia para obrar, sino como aceptación de su aconteci- 
miento escatológico desde él al prójimo, ya que con su final (en la cruz) se convir- 
tió en principio para los discípulos. Significativamente, el Resucitado precede a los 
discípulos hacia Galilea, según el Evangelio de Marcos (allí, pues, donde el Evan- 
gelio se proclamó por vez primera) y se manifesta a ellos para que por su parte 
puedan comenzar a predicar el Evangelio entre los pueblos en virtud de la fe, 
sólo ahora posible, en Jesucristo como Hijo de Dios. 

Este grupo de discípulos y testigos es una comunidad de Jesús que lucha cons- 
tantemente por la comprensión del misterio recibido y por la fidelidad confesio- 
nal. Ya se aludió a la importancia paradigmática de la historia de Jesús respecto a 
la incomprensión y al peligro de error, de manera que en este contexto sólo hay 
que abordar más detalladamente aspectos del seguimiento confesional. El segui- 
miento de Jesús del que Marcos informa al principio de su evangelio, ni es un 
bien adquirido para siempre ni garantiza la comunidad definitiva con Jesús. La 
posibilidad de no aceptar su persona tiene su razón no sólo en la debilidad e 
indecisión de los discípulos, sino en la situación de decisión escatológica, justa- 
mente como en la recusación de Jesús por Israel. 

El tiempo de la parusía es un tiempo de escándalo y de tentación, en el que la 
apostasía escatológica está ya en marcha (6,3; 8,33; 14,27). Los discípulos son 
estimulados a vencer este peligro (8,17s), y al final de la actividad de Jesús en 
Galilea figura la curación del ciego (8,22-26), que representa, simbólicamente, no 
sólo la situación de los discípulos, sino también su dependencia de la actividad 
salvadora de Jesús, que tiene lugar siempre de nuevo. Sin embargo, el hecho de 
que la curación del ciego introduzca la confesión de Pedro (8,29), no es un indi- 
cio de que desde entonces quedara disipado todo error de los discípulos. Al con- 
trario, sigue a continuación el anuncio de la Pasión, que para los discípulos se 
convierte en una grave tentación y en un gran escándalo: «¡Lejos de mí, Satanás!» 
(8,33). Los discípulos caen en la tentación que encierra la vida dolorosa de Jesús y 
no son capaces de velar y orar: «Todos me abandonaréis» (14,27); y: «Velad y 
pedid no caer en la tentación» (14,38). El desamparo de los seguidores de Jesús 
se ilustra mediante el pasaje de Zacarías 13,7: «Como el rebaño de ovejas se des- 
concierta con la muerte del pastor, cae en el pánico y se dispersa, así la muerte de 
Jesús ocasionará entre los discípulos la deserción y, al mismo tiempo, la desinte- 
gración de su comunidad en cuanto se pierde el centro unitivo... En este sentido 
debe entenderse también Mc 14,50» 195. La conclusión del seguimiento dice: «En- 
tonces todos lo abandonaron y huyeron». Literalmente está en contradicción con 
las escenas ideales del llamamiento: ellos lo dejaron todo y le siguieron (1,18.20; 
2,14; 10,21). 


194 Cf., entre otros, E. SCHWEIZER, Erniedrigung und Erhóhung bei Jesus und seinen Nach- 
folgern; A. SCHULZ, Nachfolgen und Nachahmen. 
195 gxavbalov (STÁHLIN): ThW VII 349. 
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Sobre la estructura de la Iglesia del evangelio de Marcos puede establecerse lo 
siguiente: La Iglesia es el grupo de los llamados incondicionalmente al segui- 
miento (1,17.20; 2,14; 3,14 10,21.52 = llamamientos individuales, y 3,13; 8,34ss 
= llamamientos y condiciones para el discipulado en general), de los bautizados 
con el Espíritu (1,8; 13,11), de los que se les confía el misterio del reino de Dios 
(4,10s; «los que estaban con El y los Doce»), de los enviados a predicar la Palabra 
y el Evangelio (4,1.14; 13,95.37; 14,9 y 6,7ss = única misión de los Doce) y de los 
siervos, provistos del poder para el servicio abnegado, «a cada uno su tarea» 
(13,34). En la comunidad de los servidores, testigos y discípulos, a los que se 
encomienda igualmente misiones y dones, no se puede constatar una organiza- 
ción eclesiástica. La única persona que dentro de este grupo se realza es Pedro: 
«Decid a sus discípulos y a Pedro...» (16,7); acaso se le podría identificar con el 
«portero», que debe velar (13,34; cf. 14,38). Pero los datos del evangelio de Mar- 
cos no bastan para sacar de aquí conclusiones teológicas 1%, Para todos los discí- 
pulos vale el principio: «si alguno quiere ser el primero, sea el último de todos y 
el servidor de todos» (9,35; véase también 10,42-45); y: «quien no acepte el reino 
de Dios como un niño, no entrará en él» (10,15). 

La Iglesia de Marcos conoce el bautismo y la cena del Señor como acciones 
eclesiásticas. Su vida parece caracterizarse por la actividad misionera ambulante, 
por las curaciones de enfermos, por las expulsiones de demonios, así como por las 
privaciones, pobreza, persecución, impugnaciones múltiples y procedimientos ju- 
diciales. En su entorno es ella una minoría (pequeña y oculta [4,21s.31]); conoce 
insurrecciones y guerrras internacionales (13,7s.12). Ella misma no se sitúa, en 
modo alguno, de forma revolucionaria frente al Estado (12,13-17: «Dad al César 
lo que es del César...»). Naturalmente, esta actitud pudo haberse originado en 
razón de una espera, temporalmente cercana, del reinado del Hijo del hombre, 
frente a la cual todo poder terreno resulta de una importancia secundaria. Difí- 
cilmente podemos afirmar si se da aquí una norma de comportamiento político 
que haya de ser válida por principio. En Marcos el acento parece estar en el reino 
de Dios sobre el mundo y la historia, que por Jesús se ha hecho activo. «Ambos, 
Jesús y su comunidad, son portadores del Espíritu en el eón malo actual, y, por 
ende, tienen que aguantar mucho en él. Pero, junto al aspecto negativo de la 
hostilidad contra el presente eón malo, tiene, sin embargo, también un factor 
positivo aquella conciencia de Marcos de ni ser judío ni-gentil... Marcos ve a los 
cristianos no sólo desprendidos de antiguos vínculos, sino, además, interesados en 
la creación de una nueva comunidad, de una nueva realidad histórica» 19, 


3. EL TESTIMONIO ECLESIOLÓGICO DEL EVANGELIO DE MATEO 
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Se podría afirmar acertadamente que «ningún otro evangelio como el de Ma- 
teo está tan marcado por la idea de Iglesia y tan estructurado para el uso eclesiás- 
tico; de aquí que también haya ejercido, como ningún otro, un influjo normativo 
en la Iglesia posterior» 19%, De la situación creada con la sustitución del tiempo de 
Jesús por el tiempo de la parusía, que se retrasa 1??%, y por el tiempo de la perdu- 
rante labor misionera y organizativa de la Iglesia, surgió la necesidad de funda- 
mentar mejor históricamente el mensaje de salvación y de garantizar su continul- 
dad con el comienzo de la historia y doctrina de Jesús con más seguridad «que lo 
podía hacer, aun entonces, la tradición forjada oralmente» 2%, expresándolo por 
escrito (el Evangelio de Mateo es mucho más «libro» (1,1) que «Evangelio» [Mc 
1,1]. En este supuesto, se explica que «en su grandiosa escena final pudiera estar 
en el fondo realmente el pensamiento de la legitimación por el Resucitado del 
escrito evangélico» 201, En virtud del mandato del Señor, dotado de plenos pode- 
res, la misión de la Iglesia es hacer discípulos a todos los pueblos; y lo que Mateo 
relata en su libro de la vida y doctrina de Jesús es lo que se manda para el 
presente y «hasta el fin del mundo» (que, según su parecer, es, en el fondo, 
«todo»). 


198 G. BORNKAMM, Enderwartung und Kirche ¿im Mattháusevangelium: G. BORNKAMM- G. 
BARTH.-H. J. HELD, Uberlieferung und Auslegung im Mattháusevangelvum 35. 

192 Tiene conocimiento de un tiempo que se dilata; pero como la parusía llega de 
repente (24,42s5.50; 25,6.13.19) y nadie conoce el momento —que posiblemente está pró- 
ximo (cf. 4,17; 16,28; 24,335) —, excepto el Padre, es preciso vigilar y estar en sus ocupa- 
ciones, O sea, tener aceite (24,4255,45ss; 25,3). La indispensable espera exige instrucciones 
para el discípulo en el tiempo restante. 

200 F, HAHN, Das Problem «Schrift und Tradition» im Urchristentum: EvTheol 30 (1970) 
460. 

201 A. VOGTLE, Kirche und Schriftprinzip nach dem Neuen Testament 26,81. 
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En el sentido de esta concepción teológica, se explica el que en el libro de 
Mateo hayan tenido entrada todas las unidades de la tradición disponibles enton- 
ces en su comunidad, acumuladas antes, en parte, en escritos teológicos mayores 
(evangelio de Marcos, fuente-Q) o que existían también oralmente con finalidades 
y acentos diferentes 20, Debido a la superposición de distintos estratos y unidades 
de la tradición, surgen tensiones y contradicciones en el libro de Mateo (a pesar 
de su labor redaccional y de su propósito teológico), que no hacen posible por 
entero una respuesta satisfactoria en lo concerniente a su posición teológica 
(punto de vista judeocristiano o paganocristiano) a su«Sitz im Leben» y al círculo 
de lectores 203, El libro de Mateo tampoco suscita la impresión de una obra siste- 
mática dogmáticamente, sino, más bien, la de una agrupación de fragmentos na- 
rrativos y doctrinales que se acomodan en el marco del relato dado por Marcos, 
«ya que le pareció evidentemente apropiado para el objetivo que él pretendía» 204, 
La atención al respeto del patrimonio tradicional recibido y el temor a cambios 
generales (lo que también puede observarse en Marcos), se explican en particular 
s1 determinados aspectos de la tradición se deben a una tradición aún viva, que 
en la iglesia de Mateo posiblemente repesentan y sustentan grupos cristianos 205, 
Indicios de una composición heterogénea de la iglesia en que nace el libro de 
Mateo son, además de las fuentes más dispares, el lugar de la redacción (proba- 
blemente, el área siria, como cruce de distintas corrientes cristianas), la existencia 
de falsos profetas, de maestros falsos (7,15-23) y de ovejas descarriadas (18,12-14) 
(todavía no separadas de la comunidad (7,15.21-23)) y la continuación posterior 
de la tendencia judeocristiana, fiel a la ley en el cristianismo ebionita, que se situó 
fuera de la evolución universalista paganocristiana. 

Por consiguiente, el evangelio de Mateo puede considerarse como testimonio 
vivo de una iglesia compuesta heterogéneamente y de su larga actividad tradicio- 
nal sustentada por ideas teológicas diferentes, para la que «las diferencias entre 
paganocristianos y judeocristianos ya no desempeñaban un papel esencial o nin- 
guno en absoluto» 2%, o bien para la que «el patrimonio mental judío no dejará 
de influir todavía en el futuro, eso sí, mediante la incorporación al círculo vital 
paganocristiano» 20”, 


Trilling, al final de su estudio sobre la teología de Mateo, llega a la siguiente conclu- 
sión: «El libro sería entonces el testimonio del proceso histórico en el que las tradiciones 
judeocristianas, aun aquellas con peligrosas posibilidades de evolución e interpretación par- 
ticular y nomística, se recogieron y conservaron; en el que, sin embargo, se despuntaron y 
se les impidió deslizarse hacia la herejía judeocristiana. La iglesia de Mateo habría que 
considerarla como lugar de un cristianismo que se desarrolla de forma relativamente inde- 
pendiente dentro de la Iglesia universal, que se ha purificado, elevándose a un nivel y 
universalidad asombrosos de pensamiento. El círculo de lectores y el autor último dan 


202 Cf. W. TRILLING, Das wahre Israel 215: «Si los indicios no engañan, todo el patrimo- 
nio de la tradición que se incorporó en el Evangelio parece mostrar las huellas de semejan- 
tes procesos de formación. Juzgado desde el estado de las fuentes, el libro se presenta 
como una compilación hecha de manera grande y extensa, en la que se procuró no omitir 
O pasar por alto nada que pareciera ser de alguna importancia». 

203 Cf. sobre esto W. TRILLING, l.c., esp. 21955.; G. STRECKER, Der Weg der Gerechtigkett 
9ss; FEINE-BEHM-KÚMMEL, Einleitung in dar Neue Testament 57ss. 

204 FEINE-BEHM-KÚMMEL, l.c., 60. 

205 Cf. G. STRECKER, l.c., 35; también E. KASEMANN, Die Anfánge christlicher Theologie: 
Exegetische Versuche 11 82-104. 

206 W, TRILLING, l.c., 224. 

207 G. STRECKER, l.c., 35. 
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testimonio de una actividad espiritual que ni puede llamarse típicamente paganocristiana ni 
típicamente judeocristiana... La conformidad con esta concepción supone, sin duda. que se 
está dispuesto a mantener el tipo de «teología» de Mateo —p.ej., en la visión de la Lev, en 
la forma especial del universalismo de la salvación, en la idea de la Iglesia— junto a otros 
tipos; p.ej., el de Pablo, Juan o la Carta a los Hebreos» 20, 


A través de la peculiaridad e independencia de su obra teológica, que armo- 
niza sin violencia las diferentes tradiciones desde el punto de vista histórico 20%, se 
hacen patentes las fases del canon posterior, en el que el único evangelio, dentro 
de la diversidad de los escritos, da testimonio de la variedad, llevada a cabo histó- 
ricamente, de la Iglesia. 

El evangelio de Mateo parte de las necesidades concretas y de una autocom- 
prensión, manifiestamente desarrollada ya, de la Iglesia 21%, que se expresa, sobre 
todo, en la formulación del mandato misionero (28,18-20), «a la que sirve de base 
el conocimiento esencial de la compleja unidad del componente cristológico, ecle- 
siológico y administrativo en la imagen de la Iglesia» 211. La existencia y estruc- 
tura de la Iglesia se establece por este mandato, y es preciso terminar la labor 
comenzada después de finalizar la primera fase misionera; en lugar del «predicar» 
de los textos paralelos sobre la misión, se considera como objetivo el «convertir en 
discípulo de Jesús». Esta tarea sólo puede realizarse en unión y subordinación con 
el pasado de la salvación, como época conclusa y diferenciada del tiempo del 
Antiguo Testamento y de la Iglesia. En ella se presenta Jesús como Mesías, como 
mediador del tiempo escatológico, como portador del Evangelio del reino, como 
último revelador de la voluntad del Padre, con la exigencia de justicia y perfección 
por fundador de su Iglesia, que reemplaza al pueblo de Israel. 

La realidad de los acontecimientos, la historia comprobable de Jesús, determi- 
nada por la promesa y el cumplimiento; el que los enemigos fueran testigos ocu- 
lares y la garantía de los discípulos delegados y mandatarios, deben probar la 
verdad de la fe y garantizar la fuerza vinculante de las instrucciones para la Igle- 
sia actual. Por el libro de Mateo, que registra «canónicamente» las tradiciones en 
circulación, debe, por consiguiente, confirmarse la autocomprensión de entonces 
de la Iglesia, corrobarse e incluso legitimarse. 

Para Mateo la Iglesia es, a diferencia del «reino de Dios» y del «reino del Hijo 
del hombre» (12,14; 16,28; 25,31), el conjunto unido de unos hombres que, «en 
virtud del llamamiento divino y de la propia decisión, forman parte, incluso de 
forma sociológicamente visible, del reino de Dios, lo que equivale a decir que han 
tomado sobre sus hombros el “yugo” del Mesías» 212, Esta Iglesia pertenece al 
Mesías como su propiedad; sin embargo, se diferencia de la comunidad veterotes- 
tamentaria de Dios por las características siguientes: 

l. En su centro reina el esperado Mesías-Señor Jesús, el que cumple las 
promesas, y que, siendo rechazado, está, sin embargo, dotado de plenos poderes 
después de su resurrección. Por las llamadas «citas de reflexión», se aduce la 


208 W, TRILLiNG, l.c., 224. 

202 La mayoría de los investigadores admite progresivamente «que el evangelio de Ma- 
teo, teológicamente, no se puede llevar a una fórmula tan rápidamente que se refleje en él 
una historia múltiple» (G. EICHHOLZ, Die Bergpredigt im Rahmen der Theologie des Matthius 
48). 

210 Cf. W. TRILLING, l.c., esp. 219ss: En esta Iglesia parece «haber nacido la forma final 
del Evangelio, y precisamente como testimonio de su fe y destinado a su uso» (223). 

211 Ibid., 40. 

212 W., TRILLING, l.c., 154. 
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prueba del cumplimiento de las palabras de la Escritura veterotestamentaria en la 
historia de Jesús y se demuestra que El era el Mesías anunciado de antemano y la 
meta de la revelación histórico-salvífica de Dios. 

2. En su calidad de tal, trae la interpretación auténtica del tiempo último y 
de la Ley y la exigencia definitivamente válida e insuperable de Dios. Esto se 
expone mediante la formulación directa, autorizada y antitética de la doctrina de 
Jesús, tal como se expresa en la actividad docente mesiánica y en las disputas, que 
cruzan todo el Evangelio. En el «tiempo del cumplimiento» Jesús reclama, por 
encima de la Alianza del Sinaí, revelar El solo la voluntad y las exigencias de 
Dios, como se había pretendido primitivamente por la elección y la entrega de la 
Ley. Sólo en esta oferta del Hijo «se realiza la proclamación de que Dios es el 
único» ?!3; por su revelación de la voluntad del Padre, se llega a descubrir que las 
exigencias de la Ley tienen validez únicamente por la obediencia y el amor. De- 
bido a esta radicalización de la Ley, Jesús llega a la discusión con los piadosos, a 
los que acusa de hipocresía y anomía (23,28), es decir, de que la exigencia de la 
voluntad divina es eliminada por la misma voluntad de Dios, de que la Ley se 
convierte en finalidad en sí, en poder, de cuyo cumplimiento derivan los piadosos 
derechos y privilegios ante Dios y el prójimo, «y no permanecen en la situación de 
los que esperan, de los necesitados, de los que tienen confianza» ?!*; brevemente: 
de que el piadoso, «justamente porque habla de Dios, pierde a Dios» ?!S. 

3. Sólo se da un cumplimier.to perfecto de la voluntad divina y una nueva 
relación con Dios en el seguimiento de Jesús, el único que revela al Padre y 
facilita la comunidad con El, que se establece por el conocer y el ser conocido 
entre el Padre y el Hijo (11,25-28),. Los discípulos (pabntat) son, además de men- 
sajeros acreditados que han fundado la iglesia de Mateo, el prototipo de la rela- 
ción del bautizado con el Señor ensalzado; en ellos está preconfigurada la exis- 
tencia creyente. En cu nto al contenido, ser discípulo significa tener una relación 
personal con Jesús, ser su hermano, hermana y madre (cf. 12,49s; en Mateo, 
Jesús extiende su mano sobre sus discípulos; en Mc 3,34, Jesús se dirige a los que 
estaban sentados a su alrededor). 

Esta relación con Jesús se decide y se acredita al hacer el discípulo la voluntad 
de Dios (7,21), tomar su cruz renunciando a todo, y seguir a Jesús (10,35-39; 
19,16ss.28), distinguiéndose por una «justicia superior» (5,20; 23,1ss), por el 
amor como quintaesencia de toda la Ley (5,44ss; 7,12; 24,12; 25,31ss) y por una 
perfección como la del Padre celestial (5,48). El seguimiento confesional tiene que 
resistir su prueba por la persecución y el sufrimiento; la entrega incondicional de 
la vida es el criteric de la sentencia salvadora en el juicio final (10,22.32ss); 
16,24-27). Por consiguiente, ser discípulo es, en última instancia, cumplir con la 
radical exigencia del amor a Dios y al prójimo sin excepción. En la irrenunciable 
relación mutua del primero y más grande mandamiento con el segundo (éste es 
semejante al primero), se manifiesta lo nuevo del tiempo mesiánico, que debe ser 
la característica de los discípulos (5,43ss; 25,31ss). «De estos dos mandamientos 
pende toda la Ley y los Profetas» (22,40) 216, que Jesús con sus discípulos no 
abroga, sino que cumple. 


213 R. BRING, Die Erfúllung der Gesetzes durch Christus: KuD 5 (1959) 1-22, cit. 12. 

214 E. KASEMANN, Zum Thema der urchristlichen Apokalyptik: Exegetische Versuche 11 105-31, 
cit. 118. 

215 E. NEUHAUSLER, Anspruch und Antwort Gottes 76. 

216 La adición al modelo de Marcos 12,28-34 es de Mateo. 
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4. En virtud de su misión y de sus plenos poderes doctrinales, Jesús funda 
«su Iglesia como la comunidad de los discípulos que le siguen, separada de Israel. 
Mateo expone este acontecimiento típicamente al constituir dos frentes desde el 
comienzo de la aparición pública de Jesús. En uno de los frentes se presentan 
todos los que de alguna manera forman parte de la unión nacional empírica de 
Israel (los adversarios, los escribas y fariseos, Herodes, el pueblo), que ha perdido 
su elección y su posición de privilegio; en el otro frente se colocan todos aquellos 
que están destinados al reino del cielo y pertenecen a la comunidad del Mesías: 
Jesús, Juan el Bautista, los discípulos de la vida de Jesús y los que proceden de las 
otras naciones. Es evidente para Mateo que la elección de Israel como pueblo de 
Dios y las promesas proféticas de la Antigua Alianza son supuestos esenciales de 
la aparición en el tiempo último de Jesús (1,21; 2,6) y que los «hijos de 
Abraham», las ovejas perdidas de la casa de Israel, están llamados preferente- 
mente a participar en el reino de Dios (5,24-26; 10,555.23; 22,155.14; 13,16ss). 
Pero de la misma manera es un hecho cierto para él que Israel no ha seguido la 
invitación de Jesús para entender de forma radicalmente nueva el sentido de su 
Ley y de sus instituciones y que debido a la recusación del Mesías, perdida su 
posición de preferencia, ya no es más que el pueblo de los judíos, llamado, junto 
a los otros pueblos, a la Iglesia del Mesías. La predicación de Jesús sólo descubre 
la ya existente obstinación del pueblo (13,13.15). Desde el comienzo de la vida 
pública de Jesús, la tradición recogida por Mateo evoca la exhortación a dar fru- 
tos conforme a la conversión, así como la amenaza de suscitar de las piedras hijos 
de Abraham y de arrojar al fuego los árboles infructuosos (3,8-10). 

Según distintas declaraciones y parábolas, en el tiempo de la salvación, que es, 
a la vez, tiempo de juicio, se realiza un proceso de selección (3,12; 13,1ss; 15,13). 
Las parábolas del sembrador y de la cizaña muestran que hay «hijos del reino» e 
«hijos del Malo» y que los hombres, puestos ante la situación decisiva de oír la 
Palabra, no reaccionan de la misma manera (13,18ss.36ss). Este distinto compor- 
tamiento se manifiesta también en la parábola del gran banquete (22,1-14), pero 
acentuando con más vigor el rechazo de la llamada y el castigo. En las parábolas 
del hijo obediente y del desobediente (21,28-32) y de los arrendatarios de la viña 
(21,33-43), así como también en los «ayes» sobre las ciudades (11,20-24;23,37-39) 
y sobre los fariseos y escribas (23,13-36), se expresa el hermetismo cerrado de 
Israel ante la llamada de Jesús, que se iba perfilando cada vez con mayor clari- 
dad. Jesús caracteriza, por una parte, la conducta del pueblo «como ovejas que no 
tienen pastor» (9,36), desorientado de acá para allá, sin que resolviera decidirse 
hasta que llega a asumir la culpabilidad del homicidio (27,24); pero, por otra 
parte, fustiga el comportamiento de los dirigentes como el de asesinos de profetas 
(5,12; 23,29ss), de ciegos y de guías de ciegos (15,14; 23,16ss), que han dese- 
chado la piedra de construir (21,42). Pero en conjunto se reducen las diferencias 
entre pueblo y dirigentes. Todo el pueblo, integrado por judíos (28,18) y con el 
que la Iglesia ya no tiene nada común, (sus sinagogas, etc. [7,29; 9,35; 11,1; 12,9; 
13,54)), es el linaje malo e idólatra (12,39), sin fe y pervertido (17,17), en el que 
la culpa de los padres alcanza su medida plena (23,32) y que ha tomado sobre sí 
la sangre de todos los justos (23,35; 27,25) 217. 

Como contrapolo del pueblo obstinado en su repulsa nace la comunidad de 


217 Sobre la cuestión de la obstinación, reprobación y conservación final de Israel en 
Mateo, véase W. TRILLING, l.c., 87ss; también P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 113. 
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los que en el seguimiento de Jesús «entregan los frutos» esperados «a su tiempo» 
(21,41; véase también 3,8; 7,18; 13,28). La aparición pública de Jesús comienza 
con un discurso programático (5,1ss); va dirigido exclusivamente a sus discípulos, 
mientras que el pueblo figura como comparsa y asombrado (5,1; 7,29). El dis- 
curso se formula antitéticamente y enseña a los discípulos a distinguirse de los 
«hipócritas» por una «justicia superior» y por las buenas acciones (5,20; 6,2.5.16). 
En este contexto, Jesús exhorta a los discípulos a «entrar por la puerta estrecha» y 
precisamente al cumplir «la Ley y los Profetas» por amor. Y continúa: «La puerta 
es amplia y el camino ancho, que llevan a la perdición, y muchos son... la puerta 
es estrecha y el camino angosto, que llevan a la vida, y son pocos...» (7,13s). Esto 
permite ver que aquí se traza una línea entre los «muchos», que rechazan hacerse 
discípulos de Jesús, y los «pocos», que son seguidores de Jesús, y, gracias a la 
acción de Dios, se les concede el acceso a la vida; por consiguiente, lo «encuentran» 
(7,14). Lo que se concede al pueblo oír y ver es el tiempo último; pero no lo oye 
ni ve, porque está obtinado (13,13-17). En el juicio, todos los que no oyen ni ven 
estarán en una situación más severa que Tiro, Sidón o Sodoma (11,20-24); no 
son una plantación del Padre, sino cizaña sembrada por el enemigo, que será 
destruida (13,24ss; 15,13). En cambio, son dichosos los «hijos del reino», que oyen 
y ven, que no se escandalizan de las palabras y hechos de Jesús ni de El mismo 
incluso (11,6); ni la carne ni la sangre les ha revelado «esto», sino el Padre, que se 
ha complacido en revelar el reino a «los pequeños» (11,25-27; 16,17ss). Por esto 
se explica que en Mateo se suavicen, generalmente, los reproches respecto a la 
falta de inteligencia e incredulidad de los discípulos; en el peor de los casos, se 
modifican con una reprensión de pusilanimidad, se transforman en lo contrario 
o se tuercen de una manera pedagógico-parenética ?18, Así puede Mateo decla- 
rar al final de la actividad de Jesús que «el número de los llamados es mayor, y 
menor el de los elegidos» (22,14); Israel no sólo no observó los signos de la 
historia, sino tampoco los del presente, y no obedeció a la invitación al segui- 
miento; por ende, «se Os quitará el reino y se le dará a un pueblo que produzca 
sus frutos» (21,43). 

El otro pueblo (¿bvoc) sólo aparece aquí en el típico sentido religioso 21?, Es la 
comunidad de los seguidores de Jesús, la Iglesia del Mesías 220, que está bajo el 
reino de Dios, lo realiza (no representa) ya, «produciendo frutos», y está desti- 
nada a conquistar discípulos de Jesús de todos los pueblos. La Iglesia como tal no 


218 Cf. J. GNILKA, Die Verstockung Israels 94ss; W. TRILLING, Lc., 91-93. 

219 Cf. Th. ZAHN, Mt. 634: «Jesús califica a esta comunidad suya como un ¿bvoc sólo 
porque quiere contraponerla como la futura portadora del reino de Dios a la poseedora 
anterior del mismo, la antigua comunidad, que era una nación». 

220 Esta denominación podría expresar la concepción eclesiológica de Mateo más acer- 
tadamente que el concepto «el verdadero Israel», puesto que sorprende que Mateo, aunque 
atribuye gran importancia a la acentuación de las cualidades espirituales del antiguo pue- 
blo de Dios, cumplidas e interpretadas radicalmente por el Mesías, no transfiere en nin- 
guna parte el título «Israel» a la Iglesia de Jesús (tampoco en 19,28), lo que sería muy de 
suponer. Aunque es cierto que la «relación de Cristo e Iglesia tiene su modelo y su raíz en 
la relación del reinado de Dios y pueblo de Dios en el Antiguo Testamento» (TRILLING, 
L.c., 50), sin embargo, no se puede probar convincentemente que el «verdadero Israel» sea 
la autocomprensión de la Iglesia de Mateo y que éste se haya propuesto el fin de probar 
esta identidad. Queda por saber si Trilling no emplea, sin embargo, de forma indiferen- 
ciada los teologúmenos de «Israel de la promesa», «Israel según el espíritu», «Israel de 
Dios», vigentes enteramente en el marco de las eclesiologías helenistas-cristianas, para ca- 
racterizar la eclesiología de Mateo. 
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es sucesora de un pueblo histórico y en ninguna parte del evangelio de Mateo se 
califica como el verdadero Israel; su relación con el pueblo elegido sólo se puede 
establecer sobre la persona de Jesús. Ella es la comunidad de los seguidores de 
Jesús y aparece como «la Iglesia de Jesús», el cual, en cuanto Mesías, tiene, sin 
duda, un determinado lugar histórico-salvador en el pueblo empírico de Israel, 
quien, como último enviado de Dios, cumple las promesas y por su radical supe- 
ración las lleva al final. La separación definitiva de la Antigua Alianza se selló con 
la sangre de Jesús (veredicto de culpabilidad sobre Israel y creación de la Nueva 
Alianza [26,28; 27,25 5)), y el Resucitado manda, en virtud de sus plenos pode- 
res, que su Iglesta se haga presente entre todos los pueblos 221 sobre una base 
totalmente nueva (el bautismo y la observancia de todos sus mandatos 222). La 
vida y la ordenación de la Iglesia quedó determinada por la voluntad y por la 
presencia del único Maestro y Señor, Jesús, que es la revelación definitiva y radi- 
calmente nueva del Padre al mundo. 


Esta Iglesia, compuesta de discípulos de todos los pueblos 223, tiene una fun- 
ción escatológica hasta el regreso del Hijo del hombre. Mateo la interpreta con 
distintas imágenes; a los discípulos pertenece el reino de los cielos, están seguros 
de la recompensa en el cielo, son la sal de la tierra y la luz del mundo 
(5,3.12.13.14); son los acompañantes del novio (8,15), participantes de la comuni- 
dad entre el Padre y el Hijo (11,25-27) e hijos del reino (13,38). Participan del 
poder de Jesús (10,55); su pobreza y su posición como siervos los hace semejantes 
al que es el apoyo de los humildes y oprimidos (10,25; 11,28ss). Finalmente, el 
comportamiento humano para con ellos decide sobre la salvación definitiva: «El 
que a vosotros recibe, me recibe a mí también... y el que a uno de estos humildes 
da a beber aunque sea sólo un vaso de agua fresca porque es un discípulo, os ase- 
guro que no le faltará su paga» (10,40.42; cf. 25,40). 


Esta Iglesia determinada escatológicamente, a la que se dio poder de atar y 
desatar (18,18) y se le prometió la invencibilidad de parte del poder de la muerte 
(16,18), es una institución establecida en la tierra; se distingue histórico- 
sociológicamente de la comunidad veterotestamentaria de Dios debido a que la 
construcción se levanta sobre un discípulo, o sea, Pedro, como fundamento 224, 
La Iglesia de Mateo posee un orden interno, que se define, sobre todo, por tres 
rasgos esenciales: hijos, discípulos y hermanos. Sin embargo, esto no excluye que 
haya en ella tareas y poseedores de funciones diferentes, comprendidos en cuatro 
categorías. 


1. Los discípulos originarios de Jesús (10,40), que representan sencillamente 
la Iglesia, y a los que la comunidad actual mira como tipo y modelo de discípulo 
para recibir instrucciones para cada nueva situación. 


2. Los profetas (10,41; 23,34). 


221 Sobre el universalismo del evangelio de Mateo véase W. TRILLING, l.c., 124ss, 

222 Así como Dios era el verdadero legislador, así, por la revelación de su voluntad en 
la doctrina de Jesús, se determina el contenido y la forma de la vida y de la Organización 
de la Iglesia. De aquí que los mandamientos superen la ley moral. 

223 En el evangelio de Mateo se realiza corrientemente la dilatación del horizonte de la 
predicación de Jesús en dirección a todos los pueblos; cf. 4,15.24; 8,10s; 12,18-21.38-49; 
24,14. 


224 Véase sobre esto P. V. Días, Die Vielfalt der Kirche 186ss. 
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3. Los doctores (10,41) (se pueden incluir entre ellos las denominaciones de 
«sabios», «doctores de la Ley» y «justos» [cf. 10,41; 13,53; 23,34] 225. 

4. Los humildes (10,42). 

La misión de los profetas y doctores no es primariamente actuar hacia fuera, 
sino que por su acción y su enseñanza deben llevar a toda la comunidad a aquella 
perfección que corresponde a su destino escatológico y que la capacita para cum- 
plir su tarea misionera. Ejercen también la importante actividad de pastores de 
los «humildes» al preocuparse de la oveja descarriada y al buscarla sin descanso 
para que ninguno «de estos humildes se pierda» (18,12-14). Además deben dis- 
tinguirse por no causar escándalo, por hacer la voluntad del Padre y producir los 
frutos de la justicia. Estos son para Mateo los signos escatológicos y las caracterís- 
ticas distintivas no sólo frente a los doctores de la Ley judía (5,20; 23,1-7), sino 
también frente a los falsos doctores y falsos profetas, que con piel de oveja viven 
entre la comunidad cristiana (7,15-23). Por consiguiente, los profetas y doctores 
deben atenerse a la norma igualmente válida para todos los cohabitantes del 
«Mesías-Señor», la única que capacita para ser grande en el reino de los cielos (cf. 
5,11.19; 10,23ss; 23,3-12). Puesto que viven dentro de una comunidad que como 
conjunto es receptora de la revelación (11,25ss), sobre la que actúa el espíritu 
profético (5,12; 13,16s; 10,20) y no conoce otro padre sino Dios, ni ningún otro 
doctor y maestro sino Jesús (23, 8-10), está fuera de lugar la cuestión de la auto- 
ridad y de «quién sea el mayor en el reino de los cielos» (18,1). La norma válida 
ante Dios es la conversión radical, la adquisición de unos nuevos sentimientos 
interiores, hacerse como niño, no dar escándalo a ninguno de los humildes, no 
tenerlos en poca consideración, instruir al hermano que comete una falta y estar 
siempre dispuestos para perdonar sin limites (18,1-35). Pues todos los miembros 
de la Iglesia, tengan la función que tengan, son, sin distinción, siervos de Dios, 
hijos del Padre, discípulos de Jesús, y de aquí que hermanos entre sí 226, 


4. EL TESTIMONIO DE PABLO 
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En este estudio se debe abordar, sobre todo, la significación que tiene la per- 
sona, la obra y el pensamiento del apóstol Pablo en la historia de la Iglesia. 
Puesto que la importancia eclesiológica de la misión de Pablo y la particularidad 
de su teología son suficientemente conocidas y generalmente aceptadas, bastan 
aquí unas breves referencias a los aspectos más importantes de su actuación. En el 
marco de este estudio, la extensión y riqueza de su testimonio nos imponen re- 
nunciar a la totalidad y discusión de los pormenores. 

En el parágrafo 11 se aludió ya a la importancia de la vocación y misión de 
Pablo para el desarrollo de la Iglesia y para la comprensión de su estructura. 
Puede decirse que la vocación y la actividad misionera de Pablo como apóstol de 
las gentes coincide, según su autocomprensión, con una necesidad escatológica 
objetiva 227, es decir, con el plan de Dios, a él revelado, de anunciar a los gentiles 
el Evangelio de la reconciliación antes del final de los días hasta que se alcance la 
plenitud de los pueblos, para de este modo salvar a Israel (cf. Rom 11,1ss). Esta 
firme convicción atraviesa todas sus cartas; Pablo la ha expresado y fundamen- 
tado de distintas maneras. El sabe que la revelación de Dios a él representa un 
factor importante en la formación de la Iglesia universal y que va dirigida a un 
objetivo totalmente determinado. En la revelación al apóstol Pablo el Hijo de Dios 
ha llegado a ser el contenido y el poder autorizante de su evangelio 228, de ma- 
nera que Jesucristo se hace presente sólo por él, el apóstol de las gentes, y en su 
predicación 222 para llevar a los gentiles a la obediencia de la fe (cf. Rom 1,5; 
11,13.16.26; Gál 1,16; etc.). El es incluso «el ministro sacerdotal de Jesucristo para 
los gentiles» (Rom 15,16) y se ha entregado a sí mismo como libación (Flp 2,17). 

Al conducirlos a la fe en el Señor crucificado y resucitado por la palabra y la 
acción, son los gentiles santificados por el Espíritu, reunidos para ser templo 
nuevo (1 Cor 3,165) y gratos a Dios al ofrecerse como ofrenda (cf. Rom 12,1ss; 
15,16-19) 230, Pablo era el único en la Iglesia primitiva al que se le encomendó 
de esta forma el encargo de los gentiles. También fue el primero que vio y resol- 
vió en su radicalidad el verdadero problema teológico que se daba con la predica- 
ción del Evangelio a los gentiles y con la Iglesia universal, que se desligaba de 
Israel 231. En la decisión sobre la cuestión de la consecución de la salvación me- 
diante la forma de vida israelítica (Ley, circuncisión, etc.) proporcionó la necesa- 
ria fundamentación teológica, y de este modo hizo posible la autocomprensión de 


227 Cf. J. MUNCK, Paulus und die Heilsgeschichte; A. FRIDRICHSEN, The Apostle and his 
Message; A. DENIS, l.c. 

228 Cf. E. MOLAND, Das paulinische Evangelium; P. STUHLMACHER, Das paulinische Evange- 
lium 289: «Lo peculiar de Pablo parece consistir en que ha reflejado por principio, ha 
entendido en el sentido de un acontecimiento de la revelación la visión del Evangelio de la 
comunidad helenista-judeocristiana transmitida a él y la ha formulado en la terminología 
de la revelación». 

2229 Cf. A. DENIS, La fonction apostolique... 655: «Tout ceci toutefois n'existe pour les 
gentils et dans leurs églises qu'en dépendance de S. Paul. Par son Kérygme et sa prédica- 
tion, c'est lui Porigine et la source de la vie de foi, et donc du culte qu'elle constitue». 

230 Cf. ibid.; E. KASEMANN, Gotltesdienst im Alltag der Welt: Exegetische Versuche 11 198- 
204; H. SCHLIER, Besinnung auf das NT. 

231 No merma su importancia teológica el que naturalmente no haya sido él el primer 
misionero de los gentiles, como tampoco el que no fuera el único en su tiempo. Cf. tam- 
bién P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 214-28. 
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la Iglesia de «judíos y gentiles». Arraigó la misión entre los gentiles en la historia 
de la salvación y la atribuyó al plan de Dios, revelado sólo por el Hijo, y, por 
consiguiente, obligó a la Iglesia de los gentiles al servicio a Israel según la carne. 
Con una actitud consecuente y sin compromiso respondió a la cuestión de la 
validez de la Ley, y sólo exigió la fe en Jesucristo, que ha constituido la Iglesia 
como la Nueva Alianza, como el Israel según el espíritu, como «su» Iglesia. Preci- 
samente en defensa de la verdad del Evangelio y de la fe en Jesucristo, por las 
que se fundamenta y unifica la Iglesia, no tiene miedo Pablo de enfrentar su 
autoridad como apóstol de Jesucristo a la de Pedro (cf. Gál 2,11ss). El sabe muy 
bien que ni ha tenido el trato material con Jesús de Nazaret ni ha formado parte 
del reducido círculo de discípulos o de apóstoles anteriores a él a los que el Resu- 
citado constituyó en una comunidad. Sin embargo, la ausencia de estas circuns- 
tancias no puede impedir que Pablo, como llamado en último lugar (1 Cor 15,8), 
tenga una misión fundamental en la construcción de la Iglesia, singular e insusti- 
tuible como apóstol. Por consiguiente, es testigo de la gracia de Dios, que asocia 
entre sí don y servicio, revelada «en el Evangelio de Cristo» (cf. 2 Cor 10,14), y es 
signo de la diversidad de dones y funciones que determinan la estructura interna 
de la comunidad eclesiástica. 

Mediante su actividad misionera (como atestiguan sus cartas y también los 
Hechos de los Apóstoles), Pablo fundó iglesias que poseen independencia y peso 
específico teológicos y eclesiológicos para la evolución ulterior de la Iglesia uni- 
versal. Después de su conversión misiona en Arabia, vuelve a Damasco y visita 
brevemente a Cefas en Jerusalén (Gál 1,17-19). Luego se dirige a los territorios 
de Siria y Cilicia (Gál 1,21) y misiona allí por mucho tiempo. Durante este tiempo 
debe de haber mantenido relaciones con la iglesia de Antioquía (Act 11,255.30; 
13,1-3; Gál 2,1), que misionó independientemente y bajo propia responsabilidad 
entre los gentiles. Esta posición suya independiente fue confirmada también por 
el Concilio de los Apóstoles, al que asistió Pablo como representante de la iglesia 
antioquena (Gál 2,155). Después de su separación de Antioquía (cf. Act 15,36-41) 
misiona Pablo en Siria, Cilicia, Galacia y en parte del Asia Menor. Su primera 
parada en Europa es Filipos. Su actividad tenía lugar, sobre todo, en los centros 
urbanos; así, en las capitales de provincia como Tesalónica (Macedonia), Corinto 
(Acaya), Efeso (sede del gobernador de la provincia de Asia). Cuando queda fun- 
dada una iglesia, ésta misma continúa la misión (cf. 1 Tes 1,6-8). Pablo cierra una 
determinada fase de la misión con la entrega de la colecta a Jerusalén. De allí va 
como prisionero a Roma, donde espera que Cristo sea glorificado en su cuerpo 
«sea viviendo o muriendo» (Flp 1,20). 

Se pueden destacar en la independiente actividad misionera de Pablo los si- 
guientes aspectos (análogamente se podría decir lo mismo de la actividad de otros 
apóstoles y evangelistas [cf. Rom 10,15.17s), de los que, sin embargo, no existe 
información directa): Pablo no comenzó la labor misionera con la idea de una 
iglesia que fuera una obra doctrinal y de organización, determinada de una 
forma homogénea y centralista y consolidada estructuralmente en un determi- 
nado contexto cultural e histórico-religioso. Para él, se trataba, más bien, de la 
primera predicación del Evangelio, de la confrontación de sus oyentes con el 
acontecimiento de Cristo como acontecimiento escatológico de la salvación y de la 
obediencia de aquí resultante a la fe de los hombres alcanzados por la Palabra. 
Para él, no se trataba de la trasplantación de una iglesia existente —p.ej., en 
Jerusalén—, sino de mostrar la comunidad de los salvados y santificados en Cristo 
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que en cualquier lugar invocan su nombre (cf. 1 Cor 1,2). Se trata del primer 
devenir concreto de la Iglesta en general, como Pablo escribe a los tesalonicenses; 
al recibir éstos la predicación de Pablo como palabra de Dios y al hacerla plena- 
mente eficiente en ellos por la obediencia a la fe, se han convertido en «imitado- 
res» de las iglesias de Dios «que en Judea confiesan a Cristo Jesús» (1 Tes 2,13- 
14). Imitación significa aquí sumisión al Evangelio a pesar de la persecución, pero 
no adopción y continuación de los condicionamientos socioculturales y religiosos 
de la iglesia de Jerusalén, ligada al Israel empírico, como prueba suficientemente 
la polémica de Pablo en torno a la Ley. Sólo el Evangelio y sus consecuencias y 
exigencias esenciales (sobre esto después) crean la comunidad de la fe, de los 
creyentes entre sí, y no la continuidad histórica de una tradición que con Jesús se 
acabó. A pesar de que Pablo mira la innegable e irrenunciable historicidad de la 
revelación en Jesús («de la estirpe de David según la carne» [Rom 1,3); «nacido 
bajo la Ley» [Gál 4,4] en la plenitud de los tiempos; muerto según las Escrituras, 
sepultado y resucitado [1 Cor 15,3s)), sin embargo, califica los vínculos anteriores 
de la historia de la salvación como «maldición de la Ley» y como esclavitud (cf. 
Gál 3,913; 4,21-27; Rom 6,15ss), y exhorta a los cristianos a no volver más, sino 
que se tomen la libertad, que da Cristo, para caminar, prestando atención al hoy, 
en el Espíritu, conforme a las exigencias del Evangelio (cf. Gál 5,1-26; Rom 5,2ss; 
3,1ss). ; 

En su predicación misionera, Pablo parte de que la definitiva revelación esca- 
tológica por Jesucristo es la de la justicia de Dios. Esta descubre la profunda 
pecaminosidad de todos los hombres sin distinción (judíos o gentiles), que sólo 
puede vencerse «por la gracia de Dios en virtud de la redención en Cristo Jesús» 
(Rom 3,24). Mediante su acto salvador (muerte y resurrección), proporciona Jesús 
la posibilidad de la fe, por la que todos los hombres participan en la vida del 
Espíritu. Debido a este único y necesario camino de salvación ha cambiado fun- 
damentalmente la situación del hombre creyente; el extraviado anteriormente, sin 
esperanza bajo el poder del pecado y de la muerte, ha sido salvado y ha llegado a 
ser realmente otro, una «nueva creatura» (2 Cor 5,17). De aquí que la fe salva- 
dora que llega a los hombres en Jesús (cf. Gál 23.25) sea el fundamento de la 
existencia cristiana, del ministerio apostólico y de su kerigma; por consiguiente, el 
fundamento de toda iglesia local. Al morir los cristianos con Jesús por el bau- 
tismo y al revestirse de Cristo (cf. Rom 6,1ss), quedan, gracias a la ley del Espí- 
ritu, «libres de la ley del pecado y de la muerte» (Rom 8,2) y son llamados a 
caminar en la nueva forma de vida. La sumisión obediente en la fe y la acepta- 
ción de la cruz de Cristo exigen el abandono de la antigua autocomprensión del 
hombre y la radical conversión de la anterior forma de vida; significan, al mismo 
tiempo, adquirir la libertad para una nueva autocomprensión abierta al auténtico 
futuro, determinado desde Cristo y que encierra la posibilidad de crear una vida 
auténticamente histórica. Sobre la base de la comprensión del ser y de la existen- 
cia, superada sólo de una forma fundamental, queda el empeño constante por 
dejarse salvar por la gracia, poseer por el Espíritu y por encontrar formas apro- 
piadas para la nueva vida en Cristo. 

Por todas las cartas de Pablo resulta evidente que misionó sin un concepto 
acabado de índole organizadora y estructural sobre la configuración de la vida de 
sus comunidades. Estas cartas son un testimonio de los arduos esfuerzos (realiza- 
dos con frecuencia en medio de dramáticas polémicas, hasta llegar a la ruptura 
[cf. 1 Tes 3,1; 5,11ss; Gál 1,6ss; 3,1ss; 1 Cor 1,10; etc.]) de Pablo y sus comunida- 
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des para que el Espíritu reinara con sus dones sobre la concreta existencia cris- 
tiana hasta que Cristo «tome forma» (Gál 4,19) en cada uno. Haciendo referencia 
a la nueva libertad adquirida, exhorta Pablo a sus comunidades para que desarro- 
llen un «sentido carismático de la realidad» 232 a fin de que puedan vivir de 
acuerdo con aquel tiempo. «Despiertas de todos los sueños e ilusiones de cual- 
quier garantía propia y de cualquier seguridad propia», deben «discernir objeti- 
vamente las promesas y el peligro que lleva en sí cada momento de este tiempo, 
que, por haberse decidido Dios por él, está abierto de nuevo a El desde su fondo, 
y conforme a esto tomar una decisión» 233, De aquí que tampoco sea extraño que 
las iglesias fundadas por Pablo no presenten una imagen homogénea y conclusa a 
pesar de la nivelación y armonización de los relatos de los Hechos de los Apósto- 
les; son iglesias que tratan de estructurar su organización y su vida de forma 
variada según su concreta situación histórica. La existencia cristiana, forjada axio- 
lógicamente desde la cruz, es, según la comprensión paulina, una forma comuni- 
taria de existencia carismático-profética que se toma la libertad de acreditarse en 
medio del mundo y de poner el signo de la cruz dejando todas las vinculaciones, 
ya que está sujeta a la llamada de Dios, reclamada totalmente por la vocación, por 
los dones y por la misión; tiene una responsabilidad y adquiere la libertad 
«pneumática» para cumplir el mandato. Aunque las iglesias paulinas, al estar con- 
dicionadas por su nacimiento en el marco de un círculo cultural helenista y 
homogéneo en grandes proporciones, no han logrado aún las formas en sí posi- 
bles de la diversidad de organizaciones, de formulaciones de la fe, de modos de 
dirección, de misterios, de autocomprensiones y de formas de vida, sin embargo, 
se ve uno confrontado con la cuestión teológica de la importancia de la indepen- 
dencia y variedad de su condición de Iglesia. La reflexión eclesiológica de Pablo 
prueba que no se trata, además, de un fenómeno de fase de transición (estructu- 
ras pasajeras de la Iglesia, espera de la cercana parusía.) 


Pablo integra su actividad apostólica y el puesto de la iglesia de gentiles en el 
plan histórico salvador de Dios (diferenciando claramente la iglesia de gentiles de 
la iglesia de judíos [cf. 1 Tes 2,14-16; Gál 2,7-10; 1 Cor 10,12ss), sin renunciar, 
con todo, a la comunión con ésta [colecta para Jerusalén; Gál 2,10; 1 Cor 16,1-4; 
Rom 15,7-13; 22-29)). Frente a la mística sincretista y frente al nomismo de los 
gálatas, Pablo afirma que los paganocristianos son miembros de pleno derecho 
del pueblo de la alianza sin haber cumplido las condiciones de los prosélitos o sin 
tener que cumplirlas jamás, pues son los verdaderos hijos de la promesa y no 
hijos de esclavitud. De aquí que sean, junto con los judeocristianos, el pueblo 
escatológico de Dios. Gracias a los éxitos misioneros de Pablo y a la propia impor- 
tancia de las iglesias paganas, no sólo se da la igualdad de derechos de los pagano- 
cristianos como miembros del nuevo pueblo de Dios, sino que además se invierte 
la sucesión y jerarquía prometida de los acontecimientos finales (cf. Rom 9-11). 
No son los judíos los que marchan delante de los gentiles, sino los gentiles de- 
lante de los judíos. En los paganocristianos se cumple ejemplarmente' lo que los 
Judíos habían rechazado: la conversión y la fe (cf. Rom 9,255; 2 Cor 9,10). Pablo 
puede así afirmar que «la obstinación llegó sobre una parte de Israel hasta que la 
plenitud de los gentiles haya entrado, y entonces todo Israel se salvará» (Rom 


232 H, SCHLIER, Die Esgenart der christlichen Mahnung: Besinnung auf das NT 340-57, cit. 
392: 
233 Ibid. 
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11,255), y precisamente en la forma de un prodigio escatológico correspondiente 
a la entrada colectiva de los pueblos. 

El conocimiento de la abolición de la primacía de los judíos y el de la igualdad 
de derechos se documentan por la colecta para los «pobres» y «santos» de Jerusa- 
lén. Pablo presenta esta colecta como una prueba de la comunión entre los judeo- 
cristianos y los paganocristianos (Gál 2,9-10); aunque la iniciativa partió proba- 
blemente de él mismo, la da como una resolución de las iglesias paganas: «pues 
Macedonia y Acaya han tomado la decisión» (Rom 15,26); la colecta se califica, 
igual que la misión de Pablo, como un servicio sacerdotal (Rom 15,16 y 2 Cor 
9,12); es una especie de igualdad y equilibrio jurídicos por la participación de los 
paganocristianos en los bienes espirituales de los pobres de Jerusalén (Rom 
15,25-27; 2 Cor 8,1-15; 9,1-15); a la colecta contribuyen todas la iglesias paulinas. 
A pesar de su independencia, saben que por la predicación, creadora de las igle- 
sias, de la resurrección de Jesús, muerto en la cruz, están integradas y son con- 
ducidas a la comunidad con una historia determinada de la salvación; es decir, 
con el nuevo pueblo, Israel de Dios. Su donativo es la prueba de su voluntad de 
compañía y de su solidaridad fraternal con los pobres de Jerusalén como miem- 
bro de índole distinta del único pueblo. «Los antiguos gentiles dan pruebas así de 
pertenecer al ámbito de la salvación de Dios. Entre ellos son realidad la alianza y 
la justicia de Dios, ellos son justos, para ellos está en vigor la bendición, ellos consti- 
tuyen la vanguardia de los redimidos, ellos se convierten, en lugar de los judíos, 
en testigos de la presencia de la salvación escatológica de Dios» 234 (cf. 2 Cor 
9,10). En la entrega de la colecta tiene su expresión plenamente válida el ministe- 
rio sacerdotal ejercido por las iglesias paganas; Jerusalén reconoce en la alegre 
aceptación que la acción salvadora de Dios se ha hecho eficiente entre los genti- 
les. Sólo mediante la referencia recíproca logra el nuevo pueblo de Dios una 
autopresentación visible como la realidad escatológica, constituida por judíos y 
gentiles, de lo que Israel veía como promesa y como posibilidad. De esta manera 
desliga Pablo la idea cristiana del nuevo pueblo de Dios, el «Israel de Dios», de 
toda interpretación particularista y contribuye a la formación de una conciencia 
amplia de Iglesia universalista, asegurando la igualdad y la libertad de los paga- 
nocristianos. 

Pero Pablo no se contenta con una comprensión histórico-salvadora de la Igle- 
sia como la «ekklesía» escatológica reunida por su llamada, heredera del antiguo 
pueblo de Dios. El trata de definir el sentido de la vida cristiana comunitaria por 
su fe en la eficiencia presente de la salvación dada «en» y «por» Jesucristo. Según 
su escatología del «ya ahora» de la salvación presente y del «todavía no» de la 
cercana consumación de la salvación escatológica, y, análogamente, con la com- 
prensión de su misión apostólica, se entiende la Iglesia como una dimensión dada 
previamente en la acción salvadora de Dios en Cristo, pero que se acredita al 
mismo tiempo realizándose continuamente. 

El presente es un tiempo, cumplido escatológicamente, de la acción salvadora 
de Dios, que comienza en el tiempo último: Dios interviene decisivamente en la 
historia por el envío del Hijo, por su muerte y su resurrección, e inicia una nueva 
época de salvación (Gál 4,4; Rom 8,3; Flp 2,7). Ahora es el tiempo de salvación, 
ahora se ha revelado la justicia de Dios, ahora estamos libres del poder del pe- 
cado, somos declarados justos por su sangre, etc. (cf. 2 Cor 6,2; Rom 3,21.26; 
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5,9.11; 6,22; 7,6; 8,1.24; 1 Cor 6,11; Gál 5,1). Pero este ahora del cumplimiento 
no es todavía el ahora de la consumación, sino el anuncio previo, la actuación 
adelantada del cercano y futuro reino de Dios; todo acontece o se hace en vista 
del «día del Señor», de la revelación del juicio de Dios y de la gloria venidera (cf. 
1 Tes 5,2.4; 2,19; 1 Cor 1,7 s; 3,13; 5,5; Rom 2,5; 8,8; etc.). El período entre el 
acontecimiento de salvación de la cruz de Jesús y la aparición definitiva de Cristo 
queda determinado por la vida entre dos luces, puesto que el eón malo actual no 
ha pasado todavía. Entre luchas, sufrimientos, aflicciones y bajo el peligro de la 
deserción, se acerca inconteniblemente el tiempo de la consumación de la salva- 
ción (Rom 8,18.22; 13,11; Gál 4,9); el tiempo presente se caracteriza por el ahora 
de la fe, esperanza y caridad (1 Cor 13,13); por la visión indirecta y por el cono- 
cimiento imperfecto (1 Cor 13,12). 

Pablo ha expresado concretamente en la autocomprensión de su vocación y de 
su misión como apóstol lo que quiere decir «la vida entre dos luces». Según su 
convencimiento, es la intervención de Dios y el efecto de su gracia los que le han 
dado su nueva vida, su fe, su evangelio y su apostolado; en suma, todo lo que él 
es. La reclamación y predestinación de Dios repercute hasta en los comienzos de 
su existencia en el seno materno (Gál 1,15). «El, el apóstol, pasó de una vida 
prevista y preparada por Dios para sí a la llamada hecha por la gracia de 
Dios» 235. Por otra parte, ser apóstol y ministro está en él tan indisolublemente 
ligado con su fidelidad, con su permanente verificación en el ministerio, que ha 
de temer quedar privado de la parte a él concedida en el Evangelio por su voca- 
ción (1 Cor 9,23). El ser fiel debe responder al acto de haberle sido confiado el 
Evangelio, ya que el Apóstol ha tenido su origen en la elección escrutadora de 
Dios (2,4; 2 Cor 13,5). Pablo se ve obligado, a pesar de los sufrimientos y malos 
tratos, a tener que predicar el Evangelio «en medio de una fuerte lucha» (1 Tes 
2,2). El es débil, pero, sin embargo, esta equipado con la fuerza del mismo que 
fue crucificado como débil (2 Cor 13,4). El «estar-destinado-al-sufrimiento», el 
«ser-empujado-a-la-muerte», acontece por Jesús, por la predicación del Evangelio, 
en el que se actualiza la tribulación escatológica del juicio de Dios (realizado en 
Jesús por nosotros) (2 Cor 1,5ss; 4,10-11; 1 Tes 3,3; Flp 3,10). Frente a la insufi- 
ciencia, desvalimiento y necedad del Apóstol, está la parresía, la franqueza para con 
Dios y los hombres. Si al Apóstol le cupo la misericordia de Dios, de su exhortación 
emana también la última voz de la misericordia de Dios como llamamiento definitivo 
hacia Dios. Por su palabra reclamatoria son llamados los hombres a la «ekklesía», y la 
Iglesia, constituida por la fe, es constantemente purificada, fortalecida, renovada y 
configurada siempre de nuevo hasta que sea probada por el fuego en el día del 
Señor (1 Cor 3,13). 

Según Pablo, Dios se ha revelado, por propia iniciativa y sin intervención del 
hombre, en la plenitud de los tiempos mediante su Hijo Jesucristo y ha obrado 
para salvar al hombre en los decisivos acontecimientos de la muerte y resurrec- 
ción de Jesús. Pablo trata de comprender los diversos aspectos del acontecimiento 
de la salvación realizado por nosotros, y la precedencia de la salvación mediante 
múltiples recursos conceptuales y lingúísticos. La justicia de Dios, su acción sal- 
vadora, se ha revelado en el acontecimiento-Jesucristo, es decir, el juicio de Dios, 
su santidad invitadora, su bondad, misericordia, amor y gracia se han revelado. 
En otros contextos habla de «reconciliar», «salvar», y «libertar»; ser «reconcilia- 
dos», «salvados», «santificados», «lavados», «libertados»; habla de «reconciliación», 
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«Salvación», «santificación», «rescate», «redención», «libertad», de la «nueva crea- 
ción», etc. La eficiencia de la acción salvadora se expresa, sobre todo, con fórmu- 
las como «por», «en» y «con» Cristo. Por consiguiente, Jesucristo es origen y fun- 
damento de la nueva relación con Dios y el prójimo, así como la causa continua- 
mente eficiente y la fuerza fundamental. 

Los hombres son introducidos en el objetivo y previo acontecimiento de la 
salvación-Jesucristo por la fe, que tiene su expresión visible y comunitaria en el 
bautismo y es la base para proclamar el nombre del Señor y para celebrar la cena. 
«El único y necesario camino para conseguir la salvación lograda por Jesucristo es 
la fe. Pablo piensa desde Jesucristo y sólo desde Jesucristo. **Dios lo ha puesto 
como expiación con su propia sangre”, y cada persona se apropia “por la fe” 
(Rom 3,25) este acto salvador de Dios que lo decide todo. “En virtud de la fe” 
somos declarados justos (Rom 1,5), y así como antiguamente emanó ya de la 
promesa, en virtud de la fe, para que resultara claro su origen en la gracia de 
Dios (Rom 4,16), también nosotros hemos obtenido el acceso al actual estado de 
gracia “en la fe” (Rom 5,2). La fe lleva a ser declarados justos (Gál 2,16; Rom 
3,28), a la justicia (Rom 4,5; 10,6.10; Flp 3,9), a la salvación (Rom 1,16; 10,9). 
Desde la acción salvadora de Dios por Jesucristo existe un nuevo orden, la “ley 
de la fe”, que hace imposible cualquier orgullo del hombre (Rom 3,27)» 23, 

Con conceptos y fórmulas siempre nuevos y con distintas imágenes, Pablo ha 
expresado lo que es para nosotros los creyentes Jesucristo como fundamento de 
la salvación y lo que nosotros hemos llegado a ser en El (por la fe y el bautismo). 
Jesucristo es el acto salvador de Dios, el Evangelio de Dios para la salvación (cf. 
Rom 1,1-5.16; Gál 4,4-5; Flp 2,5-11): Dios ha enviado al Hijo; éste se ha hecho 
hombre y se somete y obedece al Padre en todo, hasta la muerte de cruz; Dios lo 
ha ensalzado y lo ha constituido en el Señor, ante el que tiene que doblegarse 
toda criatura. Existe una total unidad entre la acción del Padre y del Hijo, siendo 
la historia de Jesús parte constitutiva del acto salvador de Dios, que abarca a todo 
el mundo. Esta historia señala un nuevo comienzo con la resurrección de Jesús y 
se consuma en la aparición de Cristo en la parusía (1 Cor 15,20.23). Jesucristo ha 
«Muerto por nuestros pecados» (1 Cor 15,3; Gál 1,4). La referencia de este acto del 
amor de Dios y de Cristo a los hombres se expresa con diversos matices: sacrifi- 
cios de la alianza, sacrificio expiatorio, sacrificio pascual, rescate, sustitución, libe- 
ración de la maldición de la Ley (Rom 3,25; 8,3; 1 Cor 5,7.14.21; 6,20; 15,3ss; 
Gál 3,13). Jesús es Señor (Rom 10,9; 1 Cor 12,3; 16,23; Flp 2,11); ha adquirido a 
los cristianos como propiedad suya y ejerce su señorío no sólo sobre los creyentes, 
sino sobre todo el mundo (1 Cor 3,23; 6,20; 7,22s; 8,6; Rom 6,16; 10,9; 14,9; Flp 
2,105). Jesús es el hombre por antonomasia, «el segundo Adán» (Rom 5,12ss; 1 Cor 
15,215), en el que se erncarna como prototipo la historia y el destino del individuo. 
Jesucristo es el Espíritu que da la vida (2 Cor 3,17; cf. 1 Cor 15,45.49). Es el don 
divino entregado a la historia, que configura de nuevo a los hombres, de manera 
que los cristianos, pertenecientes al segundo hombre, forman su «cuerpo espiri- 
tual» y llevan la imagen del «hombre» celeste. De aquí que vivir en Cristo signifi- 
que vivir de su Espíritu, decir sí a la acción del Espíritu «en nuestros corazones» 
(Rom 5,5; 2 Cor 1,22; 3,2; Gál 4,6), participar en el carisma de Dios (Rom 6,23), 
ser miembro entre los miembros del cuerpo edificado por su Espíritu (1 Cor 
12,13; Rom 8,9). 


236 O, KUSs, Der Rómertbrief 133-34, 
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Con múltiples giros, Pablo ha expresado igualmente lo que somos en Jesús, lo 
que significa «pertenecer al Señor» y «vivir por el Espíritu». Los creyentes son 
declarados justos (1 Cor 6,11; Rom 3,24; 5,1.9), son salvados, liberados del poder 
del pecado (1 Cor 1,18; 2 Cor 2,15; Rom 5,9s; 6,18.22); son reconciliados con 
Dios (Rom 5,10); son lavados, santificados, libertados para la libertad (1 Cor 6,11; 
Gál 5,1). Son hijos de Dios, herederos de Dios, coherederos de Cristo (Gál 3,26; 
4.6s; 2 Cor 6,18; Rom 8,14-21; 9,26). Han muerto con Cristo, han sido sepulta- 
dos, crucificados y resucitados con El; con El son glorificados, transformados, 
arraigados (Rom 6,4-6.8; 8,17; Gál 2,19; Flp 3,10,21); son bautizados en Cristo, 
se han revestido de Cristo (Gál 3,27). Están en Cristo (1 Tes 2,14; Gál 1,22; 2,17; 
3,28; 1 Cor 1,1ss.30s; 3,1; 2 Cor 5,17.21; Rom 6,11; 8,1; 12,5; Flp 1,1s) son 
nueva creación (Gál 6,15; 2 Cor 5,17). Han recibido el Espíritu, la señal del Espí- 
ritu en sus corazones, el Espíritu de filiación; poseen las primicias del Espíritu 
1 Cor 2 12; 2 Cor 1,22; 1 Tes 4,8; Gál 4,6; Rom 8,15.23). El pneuma de Dios habita 
en ellos (Rom 8,9.11); fueron bautizados todos en un solo Espíritu para un solo 
cuerpo (1 Cor 12,13); son templo de Dios y templo del Espíritu (1 Cor 3,16; 
6,19); viven por el Espirítu y son movidos por El (Gál 5,25; Rom 8,14). Por consi- 
guiente, la existencia de los creyentes se constituye por Cristo y su Espíritu; en El 
y con El tienen el fundamento de una nueva vida y son conducidos por su acción 
actual y reciben la prenda de la futura gloria. 

En virtud de la entrada de los creyentes en el ámbito del reino de Cristo, en 
la unión de los creyentes y bautizados con Cristo y por recibir el Espíritu del 
Hijo, ha resultado un nuevo conjunto; la comunidad de todos los que están en El 
y participan en su Espíritu: «Pues todos sois hijos de Dios por la fe en Cristo 
Jesús. Porque todos los que habéis sido bautizados en Cristo, os habéis revestido 
de Cristo. Ya no hay judío ni griego, esclavo ni libre, hombre y mujer, pues todos 
sois uno en Cristo Jesús» (Gál 3,26-28). 

O de otra forma en 1 Cor 12,13: «Pues también todos nosotros hemos sido 
bautizados en un solo Espíritu para un solo cuerpo, ya seamos judíos, griegos, es- 
clavos o libres, y todos hemos sido impregnados con el único Espíritu». Donde 
esta unidad con Cristo se hace visible en acciones comunes concretas, allí está la 
Iglesia como la agrupación de la comunidad, constituida «en», «por» y «con» 
Cristo; de los declarados justos, de los salvados y de los santificados. La Iglesia de 
Dios en Galacia, en Corinto, en Roma, en Filipos y en cualquier otro lugar es la 
comunidad de los «santificados en Cristo Jesús», de los «santos llamados» (1 Cor 
1,2) y de los «amados de Dios» (Rom 1,7), que, «bautizados en Cristo», hechos 
uno con El, viven en armonía y sin división entre sí (1 Cor 1,10ss; 12,12ss), que 
«Invocan el nombre de nuestro Señor Jesucristo» (1 Cor 1,2), que se reúnen para 
la oración común y para la cena (1 Cor 11,17ss; 14,155), que confiesan a Jesús 
como Señor (Rom 10,9; 1 Cor 12,3), que luego aspiran a «caminar en el Espíritu» 
(Gál 5,16.25), «a vivir para Dios en Cristo Jesús» (Rom 6,11) y a «entregarse como 
sacrificio vivo, santo y agradable a Dios» (Rom 12,1). 

Es sorprendente en Pablo que no reflexione directamente sobre la Iglesia 
como tal: se supone como consecuencia de la vinculación de los creyentes a 
Cristo. La Iglesia se da en todas partes donde los hombres confiesen a Cristo y se 
puedan tomar como grupo. La atención de Pablo se concentra en la penetración 
del acto salvador de Dios en Jesús, en su importancia para nosotros, en la rela- 
ción de los creyentes con Jesús y en las consecuencias resultantes de ello referen- 
tes al comportamiento en el mundo y a las mutuas relaciones de los cristianos 
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entre sí. De ello se desprende también que en las principales cartas paulinas indiscu- 
tidas se consideren siempre como Cuerpo de Cristo los creyentes (no la Iglesia 
como tal) 237: «Hemos sido bautizados... para un solo cuerpo». Pero vosotros sois 
cuerpo de Cristo, y, conio partes, sois miembros» (1 Cor 12,13.27); es decir, la 
afirmación central se define por la cristología; de la eclesiología sólo se trata en 
las explicaciones parenéticas. 

Se supone que el «cuerpo de Cristo» (igual que «el Cristo») es una realidad 
existente, que se da con el ser cristiano y en la que se insertan los bautizados 
(1 Cor 12,125.27; Gál 3,278). Esta realidad determina la vida comunitaria y el com- 
portamiento de los cristianos (cf. 1 Cor 1,13; 11,20.27.29; 9,15), y sus efectos 
determinan las formas de vida de la Iglesia (1 Cor 12,4-11.28-30). La Iglesia es la 
realización y la manifestación del cuerpo de Cristo; pero no es simplemente idén- 
tica a él, sobre todo al hablarse aquí concretamente de una comunidad, de la de 
Corinto. Faltan afirmaciones directas sobre cómo se relaciona la Iglesia universal 
con el cuerpo de Cristo. Sin embargo, Pablo se expresó claramente sobre las con- 
diciones de la cooperación de todos los miembros para el bien del todo 238, 

Pablo parte del hecho de la diversidad de los dones: hay variedades de dones, 
pero es el mismo Espíritu; hay variedades en las funciones, aunque es el mismo 
Señor, y hay variedades en las actividades, pero es el mismo Dios, que lo activa 
todo en todos (1 Cor 12,4-6). Por consiguiente, los dones son repartos, efectos del 
único Espíritu, y en El, como en su fundamento sustentador, tienen su unidad. 
Sin embargo, ningún don pierde algo de su peculiaridad y diversidad por esta 
unidad fundamental. El único Espíritu se manifiesta como el distribuidor en los 
repartos (btarpésers) de dones, de manera que en cada una de estas distribuciones 
(yapispata) se experimenta la gracia (1 Cor 12,4ss). Así actúa el único Espíritu, 
«repartiendo a cada uno en particular como él quiere» (1 Cor 12,11). A cada uno 
se da el don particular y propio por su decisión y elección absolutas. Esta acción 
del Espíritu, que se manifiesta hasta en lo visible (1 Cor 12,7), se da a cada uno 
para «utilidad» (1 Cor 7,35; 10,33). Para aclarar este asunto desarrolla Pablo sus 
ideas desde dos puntos de vista; en primer lugar, desde el punto de vista de las 
relaciones de los miembros con el cuerpo total: «Como el cuerpo es uno y tiene 
muchos miembros», que, aunque son muchos, sin embargo, «forman un cuerpo, 
así también Cristo» (1 Cor 12,125). 

El segundo punto de vista es el de la relación de los miembros entre sí (cf. 
1 Cor 12,20ss; más claramente en Rom 12,4ss): «Ahora bien: hay muchos miembros 
y un solo cuerpo» (v. 20); «pero los miembros no tienen todos la misma función. 
Así, nosotros, siendo muchos, somos un cuerpo en Cristo; pero, individualmente, 
miembros entre sí» (Rom 12,4-5). De aquí puede establecerse lo siguiente: el cri- 
terio para la concesión de los dones es la «medida de la participación en la fe» en 
razón de la voluntad, de la prueba y de la elección de Dios (cf. Rom 8,30; 
12,3.4.6; también 1,15; 15,15-20; 16,26; 1 Cor 12,11; 2 Cor 10,13; Gál 1,15; 
2,2-5; 1 Tes 2,4; 1,4.6). Por consiguiente, Dios ha «dado a los miembros una 
disposición»; a cada uno de ellos «como El ha querido» (1 Cor 12,18). Cada. 
miembro tiene su propia forma desde su origen respecto al único cuerpo. El 
cuerpo es absolutamente incapaz de existir sin la articulación de los miembros. 
Así, pues, sólo puede existir como cuerpo en general en la variedad de los miem- 
bros, no sólo como una unidad. El cuerpo como tal sólo es experimentable y 


237 Cf. A. WIKENHAUSER, Die Kirche als der mystische Leib Christa. 
238 Cf. P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 325-48. 
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comprensible gracias a los muchos miembros diferentes. La variedad, pues, de los 
miembros es la forma de existencia, compuesta para un cuerpo y querida origina- 
riamente por Dios, de la comunidad eclesiástica y no sólo la expresión de la ri- 
queza de vida en el cuerpo. 

La finalidad de la concesión de los dones es la revelación de la gracia para 
construir el cuerpo y para utilidad de los muchos (cf. 1 Cor 7,35; 10,33; 12,24- 
25); Rom 12,3.4.6; 15,2). Los miembros del cuerpo no tienen que realizar la 
misma función (cf. Rom 12,4-5). Cada uno necesita del otro y no puede prescin- 
dir de los otros, de manera que la arrogancia, la envidia, los celos y el desprecio 
están fuera de lugar. Cada uno es tan imprescindible como el otro en su función: 
«Vosotros sois el cuerpo de Cristo y miembros individualmente» (1 Cor 12,27). 
Todos los miembros tienen la misma responsabilidad en cuanto a la conservación 
del cuerpo y deben «preocuparse igualmente unos de otros» (1 Cor 12,25). Es 
más, los miembros que parecen ser más débiles, son más necesarios, y los que nos 
parecen ser menos honorables en el cuerpo, los rodeamos de tanto mayor decen- 
cia» (1 Cor 12,22-24). La cuestión de la necesidad y del orden de precedencia de 
los muchos dones espirituales es por obedecer la exigencia de Dios (que los ha 
unido en un cuerpo dentro de la diversidad), porque evitan toda división y se 
preocupan unos de otros unánimemente (cf. 1 Cor 12,24-25). La división surge 
cuando un miembro absolutiza su condición de miembro, se considera como más 
importante, usurpa la autoridad del Señor sobre los dones y ministerios, y, por 
consiguiente, se convierte en un obstáculo escandalizante para la eficacia de la 
gracia, que se manifiesta de diversas maneras. En consecuencia, la legitimación 
por unos pocos miembros —y no el contenido pneumático y el desempeño de las 
funciones surgidas de los dones— se convierte en el justificante de que se «es de 
Cristo» (2 Cor 10,7), de que se está sobre el sólido fundamento de la fe y de que 
en el tiempo cumplido por Cristo se ha recibido el Espíritu prometido y su fuerza 
libertadora. 

La instancia que en último término une y separa de la comunidad, estructu- 
rada de manera diversa, es el amor. Este es, al mismo tiempo, el don superabun- 
dante y la función inalienable, origen, camino, y consumación, fuerza sustenta- 
dora y poder crítico de todos los dones y ministerios (cf. 1 Cor 13,1ss). Si falta el 
amor, entonces cualquier don, cualquier servicio, cualquier acción (por muy com- 
pleta, satisfactoria y edificante que sea), están amenazados de no ser nada. Este 
amor creador de la comunidad y vivificador del cuerpo no debe reducirse, sin 
embargo, a una hermosa y deseable virtud. Es el acontecimiento escatológico (el 
acontecimiento de Dios que se revela, que justifica en el acto del sacrificio de 
Jesús en la cruz y se manifiesta en la venida del Espíritu) que crea la comunidad, 
perdona en ella los pecados, la constituye de nuevo en torno a la cena por do- 
quier en el mundo y por la purificación, inflamado con la venida de Jesús, para la 
salvación de todos. Porque el amor no busca lo suyo, sino todo sin división se da 
a sí mismo tal cual es, y porque se alegra en la verdad, deja ser al otro lo que se 
le concedió graciosamente; se preocupa de los otros, y por su generosa efusión 
transforma cualquier peligro de división en lo mejor para el todo dentro de los 
dones, atentos solamente a sí. El amor es el camino vivificador y únicamente nece- 
sario que tienen que recorrer todos los que poseen dones del Espíritu para que el 
único cuerpo, en la variedad de los dones, llegue a la perfección imperecedera 
del amor que es Dios mismo. Por consiguiente, sólo el amor puede convertir en 
“signo de la presencia de Dios los cargos pasajeros, la obra imperfecta en la vida 
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eclesiástica y en su organización, la actividad del Espíritu, vivida misteriosamente, 
como en un espejo, en la respectiva manifestación independiente, así como sólo el 
amor puede reunir la variedad de los dones en un todo armónico. 

Con esto tenemos también la palabra clave de la comprensión paulina de un 
elemento esencial de la existencia cristiana y eclestástica, es decir, de su carácter 
de signo, de su provisionalidad y de la necesidad de su prueba. Pues el cristiano 
forma parte, sin duda, del dominio del reino de Cristo, ha recibido el Espíritu y 
ha participado en la salvación, pero sólo en la parusía —cuando el reino se entre- 
gue al Padre— dominará Cristo sobre toda fuerza y poder (1 Cor 15,20-28). Nos- 
otros sólo hemos recibido la primacía del Espíritu y «gemimos... y esperamos la 
adopción, el rescate de nuestro cuerpo» (Rom 8,23); debemos hacer todo con 
constancia, paciencia y perseverancia para participar en la salvación (cf. 1 Cor 
9,24-27; Flp 3,12-14). De aquí que para Pablo no haya indicativo alguno de la 
promesa de salvación que no termine forzosamente en el imperativo de la realiza- 
ción moral. Los poderes del antiguo eón están vencidos sólo fundamentalmente; 
la santificación tiene que conseguirse con esfuerzo hasta que se alcance la vida 
eterna (Rom 6,19.21); los que son de Cristo deben realizar el «fruto del Espíritu» 
(Gál 5,13-26); en suma, los cristianos tienen que «acreditarse» en la cotidianidad 
de este mundo (cf. Rom 5,3s; 1 Cor 9,27; 2 Cor 10,18). «Para la comprensión real 
de la verdadera seriedad de estos imperativos paulinos es de decisiva importancia 
darse cuenta de que las exhortaciones no se refieren al ámbito de una seguridad 
absoluta adquirida por las promesas de salvación, de que no tratan, por consl- 
guiente, de fomentar la ausencia de fricción en el trato de la gente — por emplear 
una comparación muy profana—, que, sin embargo, es, en último término, abso- 
lutamente invulnerable en todo caso, ocurra lo que ocurra, sino que hay que ver 
que fundamentalmente se trata, «a pesar de todo», de un riesgo que significa 
vida O muerte» 23%, 

Para Pablo, en todas las exhortaciones y exigencias se trata de fomentar la 
actitud y forma fundamentales de toda existencia reclamada por Dios. Esta exis- 
tencia no se entiende como absoluta y autónoma, sino que en el camino hacia la 
consumación es la total apertura y referencia al que la ha reclamado, y en él 
también al prójimo. Su esencia más profunda se manifiesta en la constante reno- 
vación del corazón, en la aceptación de la llamada a la penitencia y a la salvación, 
que lleva a la obediencia de la fe. Es la obediencia de una existencia que ha 
experimentado el encuentro con Jesús como un encuentro con Dios mismo, justo 
y justificador y que tiene conocimiento del don del Espíritu que se le ha conce- 
dido; que en el quebranto de la vida lleva su luz ardiente en vasos frágiles; que 
experimenta la filiación de Dios bajo la acción del Espíritu como incesante reali- 
zación. Sólo cuando lo recibido sigue siendo un don siempre inmerecido, sólo 
cuando el cristiano trata de dar muestras siempre de su fidelidad bajo la mirada 
escrutadora del dador de la gracia, puede esperar en el Dios que ha derramado 
en nosotros su amor mediante el espíritu (Rom 5,4s). Por consiguiente, los cris- 
tianos, de acuerdo únicamente con la esperanza de participar en la salvación (cf. 
1 Cor 9,23; Flp 3,9), pueden «ser salvados» (Rom 8,24); la Iglesia, como edificación 
de Dios, tiene que someterse al fuego del juicio escatológico para ser probada en 
su resistencia (1 Cor 3,12ss; 2 Cor 5,11ss). Hasta que «Dios» sea «todo en todos», la 
característica de la Iglesia es la lucha por el dominio entre el apetito del espíritu y 
el de la carne, entre la perseverancia en el pecado y el servicio a la justicia. 


239 O. Kuss, excurso Heilsbesitz und Bewáhrung: Der Rómerbrief 396-431, cit. 413. 
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En las comunidades paulinas no se da una organización transcendente con 
instituciones fijas. El mismo Pablo se presenta ante sus comunidades con la auto- 
ridad de apóstol de los gentiles, de profeta del tiempo mesiánico, de doctor de la 
Iglesia, de colaborador exhortador de Dios y de carismático, y trata de llamar la 
atención de los cristianos, según la oportunidad, sobre la relación objetiva con la 
persona de Cristo y sobre el poder, creador de orden, del Espíritu (1 Cor 
14,33.40). Incluso en el grito de origen pneumático «Abba», pudo Pablo estable- 
cer la relación objetiva. Con este entusiasta lema como nombre de Dios nos ates- 
tigua el Espíritu «que somos hijos de Dios» (Rom 8,16). El pneuma mismo lleva 
en sí un signo distintivo seguro. Este no consiste en el fenómeno extático ni en 
una instancia eclesiástica comprobante, sino en la auténtica confesión del Padre y 
de Jesús como Señor (cf. 1 Cor 12,3). 

No debe olvidarse que Pablo se dirige expresamente a toda la comunidad y la 
considera como una comunidad de iguales. En 1 Tes 5,11-14 exhorta a la comu- 
nidad a corregir a los que se ponen fuera del orden, a confortar a los pusiláni- 
mes, e, invocando al Espíritu no apagado en los cristianos, anima a todos: «Exa- 
minadlo todo, retened lo bueno» (v.21). A los gálatas recuerda los especiales efec- 
tos del Espíritu en su conversión, y, citando ejemplos, los exhorta: «Si vivimos en 
el Espíritu, caminemos también en el Espíritu» (Gál 5,25). En 1 Cor 5,1ss censura 
Pablo el fallo de toda la comunidad, ya que no es capaz de apartar al malo de 
entre ellos. En 6,1ss dice que los cristianos dan pruebas de que poseen el Espíritu 
precisamente por corregir con espíritu de bondad al hermano sorprendido en un 
delito. En 12,1ss menciona una cantidad de dones que se conceden para el prove- 
cho de la totalidad y que son característicos de la vida en el Espíritu con la diver- 
sidad de sus distribuciones. Pablo manifiesta su propósito de ir a Roma para for- 
talecer a la comunidad y comunicarle dones espirituales, pero se corrige al mismo 
tiempo cuando agrega: «para que yo me anime entre vosotros con la fe común, la 
vuestra y la mía» (Rom 1,115). Rechaza el tenerse por el único donante y el único 
poseedor de los dones del Espíritu y del consuelo. ¿No testimonian todos los 
cristianos la revelación del Espíritu que se distribuye a todos estando animados 
del cordial amor fraterno, inflamados en el Espíritu, alegres en la esperanza, pa- 
cientes en la tribulación, perseverantes en la oración, hospitalarios en la persecu- 
ción, pacientes sin ira; no devolviendo el mal, no teniéndose a sí mismos por 
inteligentes, no siendo vengativos, dando de comer al enemigo hambriento? 
(Rom 12,9ss). Todo esto, pues, son dones en los que toda la comunidad participa 
en virtud de la «bondad» y de la abundancia de saber que se les ha concedido por 
la gracia justificante, y que los capacitan para configurar y organizar su vida 
(Rom 15,14). 

Sin embargo, la enseñanza, la dirección, la solicitud, el afanarse, la corrección 
y la exhortación siguen siendo ministerios que se deben ejercer siempre. En las 
iglesias paulinas fueron ejercidos por distintas personas, sin que, con todo, se 
cristalizara un esquema homogéneo de orden. Hay apóstoles, profetas, maestros, 
colaboradores en el Evangelio, jefes (obispos en Flp 1,1), primicias, compasivos, 
asistencias, dones de dirección y lenguajes de conocimiento 24%, Pero no hay auto- 
ridad de oficio, sino sólo la: autoridad de la vocación y de los dones, del servicio y 
de la mutua subordinación. 


240 Sobre la importancia de estas funciones para la estructura de la Iglesia, cf. P. V. 
DIAS, Die Vielfalt der Kirche. 


Ml/3a C.3. Iglesias cristianas primitivas y sus autotestimonios 95 


5. LOS TESTIMONIOS QUE SE APOYAN EN PABLO 


Junto a Pablo misionó un gran número de «colaboradores en el Evangelio», en parte 
independientemente de él, como, p.ej., Felipe y los «varones de Chipre y Cirene» (Act 
8,1ss; 11,20; 13,1), Bernabé (1 Cor 9,6; Act 15,36ss), Apolo (1 Cor 1,12; 3,4ss) y otros 
apóstoles (cf. 1 Cor 15,7). Otros asumieron distintas funciones en las comunidades como 
sus colaboradores, compañeros de lucha. Pablo menciona a algunos de ellos nominalmente 
en sus cartas; cf. Rom 16,3.9.21: Prisca y Aquila, Urbano y Timoteo; 1 Tes 3,2; 2 Cor 
8,23: Tito; 1 Tes 1,1: Silvano; Flm 1,23: Epafras, Marcos, Aristarco, Dimas, Lucas, etc. En 
cambio, otros han quedado sin mencionar (cf. 2 Cor 8,1855.23), o se califican como profe- 
tas, maestros (1 Cor 12,28), jefes (Rom 12,8; 1 Tes 5,12), obispos y diáconos (Flp 1,1). 
Todos ellos participaron de forma especial en la «construcción de las iglesias». Son colabo- 
radores y peones de Dios (1 Cor 3,9); participan en la fatiga y en la carga del ministerio de 
la reconciliación. Según el don cumplen sus funciones «para los hombres construyendo, 
exhortando y consolando» (1 Cor 14,3). Pablo se ha convertido en modelo para sus comu- 
nidades con su múltiple actividad como apóstol, profeta y maestro y las ha invitado a 
imitarlo. De aquí que no sea extraño que del círculo de sus colaboradores o bien discípulos 
surgieran testimonios eclesiásticos que consciente mente recogen la herencia del Apóstol, la 
interpretan en una nueva situación, o, en conexión con él, ponen determinados acentos 
que se han hecho necesarios, y colocan estos testimonios, de forma seudónima, bajo su 
autoridad, o también los presentan en nombre propio. Pero no hay que entenderlos in- 
condicionalmente desde el punte de vista del desarrollo obligado de la doctrina paulina, 
puesto que poseen un carácter independiente por la elección de sus temas, por la preferen- 
cia de determinados raciocinios y por la contingencia de la situación histórica a pesar del 
parentesco espiritual (efectivo o sólo intencional) con Pablo. Este carácter puede apreciarse 
sólo correctamente a la luz del mensaje central del Nuevo Testamento y en el marco de la 
justa relación de cada uno de los testimonios entre sí, es decir, sin que su importancia se 
reduzca ni se aumente sobremanera. 


a) El testimonio de las cartas a los Colosenses 
y a los Efesios 
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La carta de los Colosenses está escrita no sólo conociendo el destino universal 
de la Iglesia, sino conociendo la efectiva propagación del Evangelio «en todo el 
mundo», en la «creación», en el que «lleva fruto» y crece (Col 1,6.23). El mandato 
de anunciar eficazmente la «palabra de la verdad del Evangelio» es dado al Após- 
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tol simplemente, a Pablo, que es «siervo del Evangelio» y de la Iglesia «según el 
designio de Dios» (1,9.24s). De aquí que responda a la voluntad y a la disposición 
de Dios, que ahora ha revelado mediante la predicación apostólica, el misterio 
oculto en otros tiempos, sl la iglesia de Colosas se mantiene firme en la unión con 
el oficio apostólico (que Pablo ha completado para toda la Iglesia por su sufri- 
miento) y con el carácter de su «doctrina», vigente desde la eternidad (1,28; 2,7), 
y «no se aparta de la esperanza del Evangelio» (1,23). Su carisma de llevar a los 
colosenses al conocimiento de la voluntad y del misterio de Dios «en toda sabidu- 
ría y conocimiento, concedidos por el Espíritu», actúa más allá de su presencia 
corporal (2,5), ya sea al comienzo de su fe (1,3-8) (Epafras les llevó el Evangelio 
como «cosiervo» y como «servidor de Cristo»), ya sea «ahora» que su palabra vin- 
culante acerca de la reconciliación universal y del «cumplimiento» se anuncia al 
mundo y a la Iglesia. Frente a la doctrina de la «filosofía» (2,8), los cristianos 
deben alcanzar el conocimiento del misterio de Dios «que es Cristo» (la cristología 
se desarrolla en relación con el himno a Cristo [1,15-20)), deben aprender a 
determinar su puesto en la obra de la reconciliación cósmica y sacar las conse- 
cuencias para su modo de vida que resultan de haber sido trasladados al reino del 
Hijo y de haber sido resucitados con El (1,13; 3,1). 

Para determinar su posición es de importancia no sólo la dimensión histórica, 
sino también la dimensión cumplida por el «pleroma de Dios». Jesucristo es la 
imagen viva de Dios; en El habita la plenitud de la divinidad, «todo ha sido 
creado por El y según El»; pero fue por su muerte y por su sangre en la cruz 
como se «estableció la paz» y se reconcilió todo con Dios. Por este acto es como 
lleva a efecto su condición de ser cabeza de «todo poder y autoridad», creándose 
en el mundo un reino y dándose un cuerpo, es decir, la Iglesia. Esta es el lugar 
históricamente tangible de la reconciliación cósmica y la prueba visible de la cor- 
poralidad de la plenitud de Dios. De esta manera, el misterio de Dios está pre- 
sente entre los gentiles como «Cristo en vosotros, la esperanza de la gloria» (1,27). 
Para esta eclesiología es importante no tanto la relación horizontal de los creyen- 
tes entre sí (todas las fronteras nacionales y sociales se anulan y la relación fra- 
terna es sólo consecuencia del «acontecimiento del pléroma») cuanto el hecho de 
que Cristo sea «todo y en todos» (3,11). Por el bautismo, los creyentes son recibi- 
dos en el cuerpo de Cristo, y por El como cabeza se «alimenta y se mantiene 
unido» el cuerpo «mediante tendones y ligamentos, haciéndolo crecer en el cre- 
cimiento de Dios» (2,19); toda la vida, la santidad, el amor y el verdadero cono- 
cimiento afluyen de El al cuerpo. 

El acento especial de la carta a los Colosenses es comprensible si se considera 
esta carta como una confesión hímnica. En la exaltación y en la acción de gracias 
se adquiere la experiencia mística de la redención, del perdón de los pecados y de 
ser uno, en dimensiones cósmicas, con Dios en Cristo. Desde este entusiasmo se 
considera como seguro el triunfo definitivo de Cristo, y el bien de la espe- 
ranza 24, como realidad ya presente. De aquí que para el autor esté fuera de toda 
duda que los cristianos se acreditarán por su modo de vida, pues los elementos 
del mundo, que, sin duda, existen aún, han perdido todo derecho a pretender un 
dominio (2,16ss) y nada pueden emprender contra el poder de Cristo. La mirada 
se mantiene puesta en la gloria, que ya es una realidad presente por haber sido 


241 «El concepto ¿Artic se traslada de este modo desde una comprensión temporal- 
escatológica a una concepción determinada por su pensamiento espacial» (E. LOHSE, Die Briefe 
an die Kolossen und an Philemon 48). 
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resucitados con Cristo, aunque ocultamente. Con la certeza del triunfo, los cris- 
tianos son exhortados a tomar cada día agradecida y alegremente, para caminar 
«en sabiduría» ante los que están fuera, tal como se explica esto en la carta (4,5). 
Cuando «cada hombre es presentado perfecto en Cristo», logra el oficio apostólico 
su cumplimiento (1,28). 

La carta a los Efesios presenta, frente a la carta a los Colosenses, una fase, 
pensada a fondo, de la eclesiología. Pero las dos cartas proceden de autores «que 
pertenecen a la misma escuela paulina» 24 y han utilizado distintas tradiciones, 
que circulaban en las comunidades, de índole litúrgica, parenética y catequética. 
La carta a los Efesios es una carta encíclica; su lugar de origen es, probablemente, 
Efeso y se escribió hacia el comienzo de los años 90 243, La iglesia de Asia Menor 
estaba en peligro de caer bajo el influjo de movimientos de la época y de entre- 
garse a un sincretismo religioso. La carta trata de mantener el carácter histórico 
de la Iglesia universal recurriendo al plan de salvación de Dios y de subrayar la 
responsabilidad de los cristianos. El autor mira retrospectivamente la historia, an- 
terior a él, de la Iglesia, que está edificada «sobre el fundamento de los apóstoles 
y profetas» («los representantes de los carismáticos en suma» 244), y en la que los 
paganocristianos son el elemento determinante como «conciudadanos de los san- 
tos y familiares de Dios» (2,19s). Se «levanta un recuerdo glorioso» 245 del apóstol 
Pablo, que ha realizado el plan salvador de Dios sobre la coincorporación y copar- 
tición de los gentiles en el Evangelio (3,1-20); su mensaje sigue reinando sobre la 
Iglesia en virtud de la autoridad de su oficio. 

En la carta de los Efesios figura en primer plano la doctrina sobre la Iglesia 
como cuerpo de Cristo. Mientras que el pleroma en la carta a los Colosenses se 
refiere directamente a Dios y a Cristo, en la carta a los Efesios pasa a la Iglesia: 
«ella es su cuerpo, la plenitud del que llena totalmente el universo» (1,23). Como 
tal está ordenada a Cristo: es el espacio rebosante de su fuerza vital y su medio 
para llenar el universo. La orientación universal de la Iglesia se expresa concre- 
tamente en que los judíos y los gentiles (ellos encarnan la humanidad [2,14]) se 
hacen «uno» en Cristo y en que es preciso que en ella no se mantengan ningunas 
barreras de un espacio herméticamente cerrado. Es importante su crecimiento 
«hasta que todos alcancemos la unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de 
Dios, el hombre perfecto, la medida de la dimensión de la plenitud de Cristo», 
«con amor crezcamos en todo aspecto conforme a Aquel que es la cabeza, Cristo» 
(4,13-15). La Iglesia sólo puede cumplir esta tarea cuando realice su unión a 
Cristo como cuerpo subordinándose a El, la cabeza (1,22; 4,15; 5,23). 

En la imagen filónica del mundo que tiene el autor, la Iglesia ocupa el lugar 
del mundo superior entre Cristo y el Cosmos 2%, En la realización de su función 
en el mundo, la Iglesia es reunida, juntada, movida y alimentada por su cabeza 
para que el cuerpo pueda construirse a sí mismo en el amor (4,16). «Como el 
logos filónico es la cabeza de potencias designadas con muchos nombres..., así el 
Cristo ensalzado que llena el universo crea oficios carismáticos en su cuerpo- 
Iglesia (4,11ss)» 247. Su tarea es el servicio en favor de todos los santos (cada uno 


242 J. GNILKA, Der Epheserbrief 13. 

243 [Ibid., 13ss. 

244 H. SCHLIER, Der Brief an die Epheser 196. 

245 J. GNILKA, ibid., 30. 

246 Sobre esto Véase J. GNILDA, l.c., 3345 y 99-111. 
247 Ibid., 105. 
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de ellos ha recibido su gracia «según la medida del don de Cristo» [4,7.16]) para 
que puedan ejercer el propio servicio y construir el cuerpo (4,12). De esta ma- 
nera, la declaración sobre el único cuerpo desemboca en la declaración sobre la 
diversidad de los dones y ministerios, de la que nace la responsabilidad de cada 
uno de los cristianos. 

El cuerpo de Cristo no es un bloque monolítico. Todos los cristianos (puesto 
que el Padre de Jesucristo reina sobre todos, obra mediante todos y se comunica 
directamente a todos [4,6]) están llamados a hacer de instrumentos, de órganos 
ejecutivos, y, por lo tanto, de mediadores también, del único Dios, «para que El 
llene el universo» (4,10). «La draxovía no es aquí precisamente el ministerio oficial, 
sino la prestación de servicios, a la que cada cristiano es exhortado en la Iglesia. 
En nuestra carta, el cargo es reconocido, sin duda, totalmente en su importancia; 
pero esta importancia no permite a los miembros de la comunidad convertirse en 
pacientes o clientes que se han de tratar... El fin último de los servicios comunes 
es la construcción del cuerpo de Cristo» 248, Todos deben participar en el proceso 
de madurez hasta que se alcance la plenitud de Cristo en cada uno como en toda 
la Iglesia. La construcción de la Iglesia no es tanto misionera expansivamente 
cuanto, más bien, intensivamente. En la comprensión de la acción salvadora se 
efectúa un desplazamiento de las categorías temporales a las espaciales. La reple- 
ción del universo, puesta en marcha en Cristo crucificado, es un acontecimiento 
progresivo realizado por la Iglesia. Siendo la Iglesia el cuerpo de Cristo, cuando 
cada miembro, según la actividad que se le atribuye (4,16), «se esfuerza con toda 
humildad y afabilidad, conllevándose con paciencia unos a otros en el amor, por 
mantener la unidad del Espíritu mediante el vínculo de la paz» (4,28), podrá 
aquélla, llena de la plenitud de Dios (3,19), mirar hacia el último fin al que está 
ordenada: la recapitulación del universo en el reino de Cristo (1,10). La plenitud 
de los tiempos queda referida a la recapitulación del universo, que se extiende 
temporalmente con un movimiento dinámico, y ahora, como misterio anunciado, 
tiende a una abierta revelación. 

La autoconciencia de la Iglesia manifestada en la carta a los Efesios es 
grande 2*%. Pero, frente a la carta a los Colosenses, no se contenta el autor con 
celebrar el dominio de Cristo sobre el universo, sino que hace un llamamiento a 
la lucha y a la superación de la desunión y del odio; exige la intervención activa a 
favor de la verdad, de la bondad y de la justicia, el amor abnegado (4,17-5,22) y 
la lucha por la paz (2,14-17): «el Evangelio de la paz» (6,15). El poder por el que 
Cristo se impone es el poder del amor, que se funda en el acto pacificador de la 
cruz, y por su acción salvadora afluye en la Iglesia y se desborda sobre el mundo 
hasta que todo llegue a ser«una morada de Dios en el Espíritu» (2,22). 

El ser-cuerpo-de-Cristo, así podría decirse, es, según la carta a los Efesios, el 
ser y la forma de vida de la Iglesia, su misión, y, al mismo tiempo, también 
norma y criterio de su acción en el mundo. 


248 Cf. J. GNILKA, ibid., 213s: «Cuando no se ha admitido esta participación común de 
todos en toda organización, aludiendo a que los creyentes fueron edificados [de forma 
pasiva), entonces se ha olvidado que, según nuestra carta, los dones de Dios nunca caen a 
los hombres como llovidos del cielo. Nos encontramos en la parte parenética de la carta.» 

249 «La confesión del Señor dél universo por la comunidad a la que se confía el miste- 
rio de su reinado universal, que se encuentra en realización, circunscribe su responsabili- 
dad del mundo, y, por ende, su autoconciencia, y era también apropiada para proporcio- 
nar razones esenciales para vencer la debilidad e inseguridad propias» (J. GNILKA, ibid., 
81). 
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b) El testimonio de la primera carta de Pedro 
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La primera carta de Pedro nace bajo el influjo de la teología paulina y se nutre 
de una amplia tradición litúrgico-cultural y catequético-parenética. Se dirige a 
los paganocristianos «del Ponto, Galacia, Capadocia, Asia y Bitinia» (1,1). Con ello 
se alude a todos los cristianos, como miembros del nuevo pueblo de Dios, que 
viven dispersos entre los pueblos como «advenedizos» y minoría (1,1.17; 2,11). La 
ocasión de la carta fue, probablemente, la actitud insegura de las comunidades en 
vista de las incipientes tribulaciones y de las que aguardaban. Evidentemente, los 
compatriotas paganos eran hostiles a los cristianos; los calumniaban como malhe- 
chores y delincuentes (2,12; 3,16). En esta situación, la carta sería para llevar 
consuelo e instrucción. Se alegan distintos motivos; es particularmente importante 
el ejemplo de Cristo doliente (1,18-21; 2,21-25; 3,18-4,1); los cristianos deben 
poner «totalmente sus esperanzas en la gracia» (1,13) y no acobardarse ante la 
prueba de la fe (1,7.13; 4,1). En este contexto se les recuerda lo que son y lo que 
han recibido de Dios. Son «un linaje elegido, un sacerdocio real, una estirpe 
santa, un pueblo adquirido en propiedad» (2,9). Con esto se expresa no sólo una 
autocomprensión teológica de la Iglesia, sino también sociopolítica. Todas las 
promesas a Israel y sus títulos se transfieren a la Iglesia. La elección sigue a la 
predestinación de Dios (1,1); la Iglesia es, como conjunto, un sacerdocio real, en 
la que cada uno se encuentra inmediatamente ante Dios, tiene acceso directo a El 
y ofrece un sacrificio espiritual (2,5). Como sacerdocio, todos son piedras vivas 
que se construyen sobre la piedra angular, Cristo, en orden a un' edificio espiri- 
tual (2,5.7); cada uno ha recibido, por consiguiente, su don (4,10), y precisamente 
del Espíritu, que obra la santificación (1,1). La Iglesia forma parte del dominio de 
Dios (1,155), y, por ende, es una estirpe santa, su pueblo en propiedad, adquirido 
con la sangre de Cristo (1,19). En esta Iglesia cada cristiano debe, como agra- 
ciado, realizar su servicio «en plan de buen administrador de la multiforme gracia 
de Dios» (4,10); el cristiano está llamado a anunciar la palabra de Dios (2,10; 
4,11); no puede sustraerse a la reclamación de Dios y hacer de su don un capital 
muerto. La primera carta de Pedro tiene conocimiento también de los presbíteros 
(5,1-5). La mención de las tentaciones en el ejercicio del cargo (codicia, dominio 
sobre la comunidad) pone de manifiesto el grado de solidificación del cargo. Su 
función es la de los pastores; no se consideran como guardianes de la tradición 
frente a la doctrina falsa. Deben ser «modelos del rebaño», puesto que están bajo 
el «pastor supremo» (5,4), el «pastor y guardián de las almas» (2,25), que sólo 
recompensa a los buenos administradores. 

Junto a la comprensión teológica se agrega una de carácter sociopolítico: por 
el llamamiento de Dios se convierten en el pueblo de Dios los paganos, que no 
eran «un pueblo»; eran a lo más, una multiplicidad de pueblos (2,11). En sentido 
figurado, son yévoc, Ebvoc, haós. La conciencia de formar un pueblo corre pareja 
con la conciencia de ser extranjeros y peregrinos en el mundo. Como el final, 
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además, está cercano (4,7), los cristianos deben ser sumisos «a toda institución de 
los hombres por amor del Señor» (2,13) y sufrir gustosamente por la justicia y 
por hacer el bien (3,14.17). Por la buena conducta y las buenas obras de los 
cristianos, los gentiles llegarán a glorificar a Dios hasta que llegue el día de la 
«visita» del Señor (2,12). 


c) El testimonio de Lucas 
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Los escritos de Lucas documentan otra especie distinta de referencia cons- 
ciente a la tradición paulina. «Aunque la teología de Lucas no está acuñada por la 
paulina, sin embargo, él mismo se asocia a la cadena, de la tradición apostólica, 
que para él se extiende desde los apóstoles hasta el presente, pasando por Pa- 
blo» 250, 

El punto desde el que Lucas despliega su visión histórica, es la Iglesia, que 
tiene tras de sí un cierto desarrollo. Desde esta distancia histórica observa el or- 


250 H. CONZELMANN, Grundriss der Theologie des Neuen Testaments 323 nt.11. 
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den del paso de Israel a la Iglesia, y, de parte de esta Iglesia, el orden del paso de 
la Iglesia de los comienzos a la Iglesia universal, pasando por los judíos hasta los 
gentiles. En razón del concreto desarrollo histórico, Lucas trae a la memoria la 
peculiaridad de los comienzos. 

Para Lucas, la Iglesia primitiva es, por una parte, «la base histórica de la Igle- 
sia ““actual”» 251; por otra parte, se encuentra en una continuidad directa con el 
Israel de la promesa. En ella se pone de manifiesto cómo el «nombre» del Señor 
ensalzádo entra en la historia y domina de forma distinta sobre Israel y la Iglesia 
(cf. Act 4,12; 2,36; 3,16; 10,43; etc.) 252. 

Las características de la Iglesia de los comienzos son, según Lucas, las siguien- 
tes: la Iglesia es la comunidad que existía ya en germen al comienzo de la activi- 
dad salvadora de Jesús para ser testigo ocular de los hechos de Dios, Este tiempo 
se extiende desde el bautismo de Juan, continuando, más allá de la muerte de 
Jesús, hasta la ascensión (Act 1,22). Es el tiempo de la reunión de «testigos» en 
Galilea, que Lucas presenta desde un principio consecuentemente, como un 
grupo, y los llama «discípulos». Este grupo de discípulos entra con Jesús en Jeru- 
salén y en el templo y toma posesión con El de ellos. Después de los aconteci- 
mientos salvadores de la muerte y resurrección de Jesús, la Iglesia se presenta en 
este lugar sagrado públicamente como testigo ocular y testigo de la Palabra (cf. Lc 
24,44-49) 253, 

La Iglesia es la comunidad a la que se concedió un especial intervalo sagrado 
(sólo ella pudo experimentar la compañía del Resucitado mientras aún permane- 
cía en la tierra) hasta que el Señor la deja, bendiciéndola, con la promesa del 
Espíritu y de su vuelta. Por su condición de testigo, ella garantiza, desde el co- 
mienzo hasta el fin, la verdad y la autenticidad del mensaje de Jesús (cf. Lc 1,2 
para el evangelio de Lucas; Act 13,31 para el mensaje paulino). Pero al mismo 
tiempo se encuentra, como la Iglesia de ninguna otra época, en una irrepetible 
continuidad histórico-salvadora con Israel; y no sólo fácticamente, sino también 
teológicamente 254, 

La Iglesia es la comunidad que con la fuerza del Espíritu es testigo (testigo de 
la palabra) de Jesús en «Jerusalén» (Act 1,8). Para Lucas, el «comenzando por 
Jerusalén» es tan importante como el «a todos los pueblos» (Lc 24,47). La primi- 
tiva comunidad y el núcleo de los Doce debe cumplir la primera promesa, que al 
mismo tiempo es un mandato. Ya el marco geográfico, la estructura de los He- 
chos de los Apóstoles y la exposición global de la predicación y hechos apostólicos 
contribuyen a subrayar la posición prioritaria de Israel y a derivar la evolución 
hacia la Iglesia universal de la continuidad histórico-salvadora ?5S. 

Si se tiene presente esta comprensión teológica de la Iglesia primitiva, resulta 
patente por qué Lucas convierte a los Doce en el punto esencial de esta comuni- 
dad. El punto de vista exclusivamente histórico-salvador de su comprensión de la 


251 H. CONZELMANN, Die Mitte der Zeit 201. 

252 Cf. Ip., Lc.; R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im NT 58ss; E. SCHWEIZER, Geist und 
Gemeinde im NT; H. SCHLIER, Jesu Himmelfahrt nach den lukanischen Schrifien: Besinnung auf 
das NT 227.41. 

253 Véase especialmente H. CONZELMANN, l.c. 

254 Cf. ibid.; además, H. SCHLIER, 1.c.; N. BROx, Zeuge und Martyrer. 

255 Cf. E. HAENCHEN, Die Apostelgeschichte; H. J. CADBURY, The Making of Luke-Acts; J. 
C. O'NEILL, The Theology of Acts; J. DUPONT, Le salut des gentils. 
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comunidad primitiva como la comunidad procedente de Israel y en deuda con el 
pueblo («hijos de los profetas y de la Alianza» [Act 3,25; 10,42)) le lleva a subra- 
yar el papel de los Doce, aun cuando cuida de no separar nunca a los Doce de la 
total «comunidad testimoniante» y de acentuar la mutua dependencia de am- 
bos 256, Pues, según él, sólo pueden informar los Doce al pueblo de las doce tri- 
bus, en nombre del pequeño rebaño, como representantes del nuevo pueblo, y 
también juzgarán a aquel pueblo (Lc 22,30). Por esta razón tienen que figurar los 
Doce en el centro de la comunidad. Por causa de la continuidad hace que Jesús 
mismo llame a los doce apóstoles y testigos. Para Lucas no son éstos misioneros 
itinerantes, sino apóstoles en el sentido estricto de la palabra como «fijos» 257. Su 
posición privilegiada consiste en la tarea de ser portadores de la reclamación de 
Jesús a Israel. Por otra parte, gracias a su doble relación con Jesús e Israel, deben 
sancionar la evolución que lleva a la Iglesia universal, pero que tiene su base en 
Israel. Debe garantizar la continuidad de la historia de la salvación en ambas 
direcciones. De aquí que sean autoridades que más bien enlazan que legitiman 
una historia cuyo desarrollo se basa únicamente en el plan de Dios y en la pará- 
clesis del Espíritu. 

El curso de la historia de la Iglesia se ilustra, sobre todo, mediante la actividad 
misionera de Pablo. Para Lucas, Pablo es el instrumento elegido de Jesucristo que 
cumple totalmente la promesa del Señor ascendido al cielo, es decir, «vosotros 
seréis mis testigos en Jerusalén... hasta los confines de la tierra» 2%, En «su 
tiempo», Pablo es el legítimo continuador de la Iglesia apostólica de Jerusalén y la 
autoridad y norma para la Iglesia universal de la futuras generaciones 25%, Estas 
dos ideas directrices determinan el proyecto lucano de los relatos sobre la activi- 
dad de Pablo. 

Pablo recibe su encargo misionero gracias a la autoridad del Señor y no en 
virtud de una toma de ministerios de parte de otros apóstoles 26%, aunque cumpla 
su misión en total armonía con los otros apóstoles. En cuanto instrumento de 
Jesús y servidor del Evangelio, ha llegado a ser una pieza esencial de la historia 
de la «salvación» que desde Israel se dio a los gentiles. La obstinación de Israel se 
decide en él, en cuanto que cierra una época transcendente de la historia de la 
salvación ?61, En Pablo se realiza la promesa hecha en Jesús: ser luz de los gentiles 
(dicho de Jesús en Lc 2,32 y luego sólo de Pablo en Act 13,47; cf. 9,15; 22,21; 


256 La comunidad presenta los dos candidatos €n la elección de Matías (Act 1,15-26); 
durante el cautiverio de Pedro y de Juan reza toda la comunidad para que puedan predi- 
car la Palabra libremente (4,23-31); en la elección de los siete se consulta a la comunidad 
(6,17); Pedro tiene que justificar su comportamiento ante la comunidad en el bautismo de 
Cornelto (10,1-11,18); Bernabé es enviado a Antioquía por la comunidad de Jerusalén 
(11,22); en el concilio de los apóstoles actuaba toda la comunidad (15,11ss). 

257 H. CONZELMANN, l.c., 201-202 nt.2. 

258 Cf. E. HAENCHEN, Apostelgeschichte; J. DUPONT, Les problemes du livre des Actes; 1D., Le 
salut des gentils; H. J. CADBURY, The Making of Luke-Acts; J. C. O'NEILL, The Theology of Acts; 
E. GRASSER, Die Apostelgeschichte in der Forschung. 

259 Cf. G. KLEIN, l.c., 215-16. 

260 Lucas subraya muy fuertemente la dirección directa de Dios en la historia de la 
Iglesia: el mismo Dios produce signos para volverse a los gentiles; el feliz desarrollo de la 
misión lleva con necesidad interna a la decisión del concilio de los apóstoles; toda la impor- 
tacia del relato de Lucas sobre la conversión de Pablo radica en subrayar la intervención 
directa y prodigiosa del Señor, que está en su Iglesia y la conduce. 

261 La amenaza de obstinación no es pronunciada por Jesús, sino por Pablo; cf. Lc 8,10 
y Act 13,41; cf. Act 28,1731. 
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26,18). En el espacio de tiempo desde el comienzo de su Evangelio hasta el final 
de los Hechos de los Apóstoles, tiene Lucas la posibilidad de anclar firmemente a 
Pablo y a su actividad testimonial en el misterio de la salvación dada en Jesús, por 
una parte; pero, por otra, la de mostrar el proyectado desarrollo histórico- 
salvador, que lleva al nacimiento de la Iglesia de los gentiles, es decir, de la Igle- 
sia en que él mismo vive. El paso de la actividad testimonial en Jerusalén a la 
actividad misionera de Pablo no se realiza en forma de un acto de delegación 
Jurídica por parte de los jerosolimitanos o a la manera de una «successio aposto- 
lica», sino en virtud de la «paráclesis» del Espíritu, que los distintos testigos atesti- 
guan visiblemente según su propia manera. 

Las personas elegidas de las distintas épocas sucesivas dan un testimonio pro- 
pio de la acción de Dios en favor de su Iglesia, y precisamente de forma que lo 
posterior no se desautorice por lo temporalmente anterior, sino que se reconozca 
como algo dispuesto por Dios en virtud del Espíritu. Lo anterior no se recoge de 
una manera meramente pasiva, como una dimensión inmutable, autoritaria y 
normativa para cualquier época, sino que se toma como una realidad producida 
por el espíritu sólo mediante el «discernimiento de espíritus». En el testimonio de 
Lucas no se degrada, en modo alguno, Pablo en el sucesor de las autoridades de 
Jerusalén, sino que es presentado como miembro singular e independiente en la 
historia de la Iglesia con un don y una misión propios, expresión del «consuelo 
del Espíritu», que dirige la Iglesia de manera variada y le regala la unión en 
armonía. 

Según la idea de Lucas, el Espíritu no se da a la Iglesia precisamente como un 
sucedáneo provisional de la posesión de la salvación definitiva, sino como sello de 
la complacencia de Dios sobre el «pequeño rebaño» de Jesús. El Espíritu le hará 
posible desarrollar concretamente su existencia creyente, resistir en la persecu- 
ción, continuar valientemente su tarea de testigos «hasta los confines de la tierra», 
sin preocuparse por el acontecimiento de la parusía, y vivir, finalmente, toda su 
vida alegremente y con pureza de corazón, puesto que están llenos del Espíritu. 
Por consiguiente, el don del Espíritu es, para Lucas, una característica del tiempo 
de la Iglesia, ya que, contrariamente a Israel, no sólo se da a determinados hom- 
bres piadosos (mientras el pueblo permanece rebelde [Act 7,51; además, Núm 
11,29)), sino a todos los miembros de la comunidad de modo permanente, y pre- 
cisamente de una forma que para cada uno de ellos es visible y sensible para que 
pueda descubrir el puesto que le corresponde en la Iglesia. En este sentido, toda 
la comunidad es, para Lucas, una «comunidad llena del Espíritu» y puede mostrar. 
visiblemente todas las manifestaciones del Espíritu; el hablar en «otras lenguas», 
es decir, en otros idiomas (Act 2,4.8); el habla extática por el Espíritu (2,13- 
17) 262, la profecía; tener visiones y sueños (7,55; 9,10; 10,3.11); el habla y la 
acción bajo las directrices directas del Espíritu (4,8,33; 8,29); la unión en el partir 
el pan y en la oración comunitarios (2,42ss entre otros textos); la total comunidad 
de bienes, en la que se expresa la total unanimidad de corazón y alma ?63, la 


262 Cf. E. HAENCHEN, Afpg sobre 2,1ss. 

263 El que Lucas considere como dones del Espíritu, con fuerza especial de testimonio, 
la renuncia a todos los bienes de este mundo, la confianza total en Dios y la despreocupa- 
ción en vista de las necesidades del cuerpo, resulta ya de que agrupa en el capítulo 12 de 
su evangelio las correspondientes exhortaciones de Jesús junto con la llamada a la vigilan- 
cia y a la fidelidad, junto con el estímulo a perseverar en la persecución. También se 
transmiten aqui las palabras sobre la blasfemia contra el Espíritu Santo. Así, el comporta- 
miento de Ananías y Safira es una mentira contra el Espíritu Santo (Act 5,1-11). 


H.* de los dogmas III BB a-b 8 


104 P.I. La Iglesia en la Escritura y en el siglo II I11/3a 


perseverancia en las amenazas y persecuciones; la predicación de la Palabra con 
intrepidez (4,23.31); el hacer signos y milagros (2,43). 

Según Lucas, esta vida cristiana ideal y perfecta es el don escatológico del 
Espíritu. Una comunidad de Jesucristo no debe ser de manera distinta que esta 
comunidad primitiva, que en todo experimentaba la complacencia de Dios y el 
favor entre todo el pueblo, justamente porque estaba llena del Espíritu. Hay que 
atribuir a la TapáxAno:s Tod dytov eveúpatos no sólo el caminar en el Señor, sino 
también la construcción y el crecimiento de la comunidad en Jerusalén, Judea, 
Galilea, Samaria y en cualquier parte (Act 9,31) 264, Lucas describe la vida de la 
comunidad primitiva, los comienzos de la misión entre los gentiles y la regulación 
definitiva del problema misionero desde este punto de vista. El más significativo 
es el pasaje de Act 15,6-35, un pasaje de capital importancia para Lucas. La parti- 
cipación de la comunidad primitiva en la decisión conciliar tiene un carácter 
pneumático (el Espíritu Santo y nosotros) y lleva la necesaria «paráclesis» para que 
la comunidad de Antioquía pueda continuar sin preocupación su actividad misio- 
nera para que entre todos los pueblos hasta los confines del mundo se «predi- 
que», en nombre de Cristo, «el arrepentimiento para el perdón de los pecados» 
(Lc 24,47; Act 1,8). En Jerusalén (Act 15,2.4.22s; 11,30; 16,4) y en casi todas las 
comunidades misionadas (Act 14,23; 20,17-35) hay ancianos según Lucas, quien, 
por razón de la organización existente en su propia comunidad, acepta como evi- 
dente la institución de los ancianos. En Mileto termina Pablo su actividad misio- 
nera con su testamento pastoral a los ancianos (20,17-35). Este discurso es una 
exhortación que Lucas hace impresionantemente a su Iglesia. La comunidad es el 
«rebaño», la Iglesia del Señor, «que El se adquirió por su propia sangre» (20,28). 
Recuérdese que la Iglesia en Lucas es el «pequeño rebaño» asediado y necesitado 
de protección, que, sin embargo, no debe tener miedo, puesto que se le ha dado 
el reino (Lc 12,32; 10,3). Está amenazado por lobos feroces, que vienen tanto de 
entre el rebaño como de fuera (Act 20,29). A pesar del consuelo del Espíritu 
Santo, «el tiempo de la Iglesia se caracteriza por tentaciones, sufrimientos y perse- 
cuciones; la comunidad de Cristo es una «ecclesia militans et pressa» 265. El Espí- 
ritu Santo ha puesto en esta Iglesia a los presbíteros para conducir a todo el 
rebaño, para reunirlo, para defenderlo y para velar por él según el modelo del 
pastor que se entrega y busca a los extraviados (Lc 15,1ss; 19,10). Bajo la deno- 
minación episcopoi hay que entender en este contexto, con Schnackenburg, más 
bien la actividad que el título del cargo 26, Esta denominación, que probable- 
mente no es desconocida para Lucas, no se encuentra en ningún otro pasaje. La 
actividad de los presbíteros habría que equipararla «a la inspección veladora del 
pastor sobre las ovejas a él confiadas y a la mirada vigilante hacia los peligros 
exteriores» 267, 


6. EL TESTIMONIO DE LOS ESCRITOS DE JUAN 
Bibliografía: 


M.-J. LAGRANGE, Évangile selon S. Jean (P 3 1927); W. BAUER, Das Johannesevangelium (T 
31933); E. C. HoskYNs-F. N. DAVEY, The Fourth Gospel (Lo ? 1947); PH. H. MENOUD,. 


264 Cf. Trapaxaléw: ThW V 771-98. 

265 R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im NT 62. 
266 Cf. ID., ércigxoros und Hirtenamt 67. 

267 Ibid., 70. 


111/3a C.3. Iglesias cristianas primitivas y sus autotestimonios : 105 


L'Evangile de Jean d'apres les recherches récentes (P ? 1947); ID., Les études Johanniques de Bult- 
mann a Barrett: L'Evangile de Jean, Etudes et Problemes (8. Journés bibliques de Louvain) (Br 
1958); O. CULLMANN, Der johanneische Gebrauch doppeldeutiger Ausdrúcke als Schlússel zum 
Verstandnis des 4. Evangeliums: ThZ 4 (1948) 360-72; ID., Les Sacrements dans L'Évangile 
Johannmque (P 1951); M. E. BOISMARD, Le Prologue de S. Jean (P 1953); ID., Du bapteme a 
Cana (P 1956); E. HAENCHEN, Aus Literatur zum Johannesevangelium 1929-1956: ThR 23 
(1955) 1955-335; L. BOUYER, Le quatrieme évangile (P 3 1956); W. F. HOWARD — C. K. BAR- 
RET, The Fourth Gospel in Recent Criticism and Interpretation (Lo 1957); A. KRAGERUD, Der 
Lieblingsjúnger im Johannesevangeltum (Oslo 1959); E. SCHWEIZER, Der Kirchenbegriff :m Evan- 
gelium und den Briefen des Johannes: StEv 73 (1959) 363-81; F. M. BRAUN, Jean le Théologien 
-U (P 1959-64); A. J. B. HIGGINS, The Historicity of the Fourth Gospel (Lo 1960); E. LOHSE, 
Wort und Sakrament 1m Johannesevangelium: NTSt (1960-61) 110-25; O. MERLIER, Le qua- 
trieme évangile. La question Johannique (P 1961), N. A. DAHL, The Johannine Church and His- 
tory: Currente Issues in NT Interpretation. Homenaje a O. Piper (NT 1962) 124-42; C. H. 
DODD, The Prophecy of Caraphas (John 11,47-53): Neotestamentica et Patristica. Homenaje a 
O. Cullmann (Lei 1962) 134-143; ID., Historical Tradition in the Fourth Gospel (C. 1963); A. 
FEUILLET, Etudes johannaqques (P 1962); L. van HARTINGSVELD, Die Eschatologie des Johannes- 
evangeliums (Assen 1962); R. SCHNACKENBURG, Die Johannesbriefe (Fr ? 1962); ID., Das 
Johannesevangelum 1 (Fr ? 1967); Ib., Zur Herkunft des Johannesevangeliums: BZ, NF 14 
(1970) 1-23; O. BETZ, Der Paraklet, Fúrsprecher im haretischen Spátjudentum, im Johan- 
nes-Evangelium und in neu gefundenen gnostischen Schriften (Lei 1963); J. BLANK, Krisis. Unter- 
suchungen zur johanneischen Christologie und Eschatologie (Fr 1964); W. ELTESTER, Der Logos 
und sein Prophet. Fragen zur heutigen Erklarung des johanneischen Prologs: Apophoreta. Home- 
naje a E. Haenchen (B 1964) 109-34; J. BLINZLER, Johannes und die Synoptiker (St 1965); R. 
BULTMANN, Das Evangelium des Johannes (Gó *” 1965 m. Ergánzungsheft); ID., Johannes- 
evangelium: RGG III 840-50; ID., Theologie des Neuen Testaments (T' $ 1965); E. FREED, Old 
Testament Quotations in the Gospel of John (Lei 1965); F. MUSSNER, Die johanneischen Paraklet- 
sprúche und die apostolische Tradition: BZ, NF 5 (1961) 56-70; ID., Die johanneische Sehweise 
und die Frage nach dem historischen Jesus (Fr 1965); R. E. BROWN, The Gospel According to John 
(1-2) (NY 1966); ID., The Kerygma of the Gospel According to John: Interpretation XXI-4 
(1967) 387-400; R. BORIG, Der wahre Weinstock. Untersuchungen zu Joh 15,1-10 (Mn 1967); 
W. A. MEEKS, The Prophet-King. Moses Tradition and the Johannine Christology (Lei 1967); F. 
NEUGEBAUER, Die Entstehung des Johannesevangeliums: Aufsátze und Vortráge zur Theologie 
und Religionswissenschaft 43 (1968) 9-39; T. E. POLLARD, Johannime Christology and the 
Early Church (C 1970). 


Aunque la literatura de Juan (el Evangelio de Juan y las dos cartas) no posee 
una expresión para la «Iglesia como tal», sin embargo, es una realidad absoluta- 
mente evidente en esta literatura la comunidad «con nosotros» y «de unos con 
otros», fundada en la «comunidad con el Padre y con su Hijo Jesucristo» (1 Jn 
1,3.7). Es precisamente la que da, en general, un sentido a los escritos («nosotros 
damos testimonio y anunciamos» [1 Jn 1,1-4], «el que lo ha visto da testimonio para 
que vosotros creáis» [Jn 19,35; 20,31)) y determina uno de sus temas centrales: el 
amor de unos a otros. Esta constatación vale independientemente de si el «evan- 
gelio espiritual» 263 estaba destinado en primer lugar sólo a un pequeño círculo o 
a una gran ekklesía desde un principio. El autor parte de una imagen de Jesús 
desde la fe recibida de la tradición anterior y trata de dar una expresión comple- 
tiva y adecuada a la fe en Jesús, Mesías e Hijo de Dios, con una exposición inde- 
pendiente. Pretende, sobre todo, dar un testimonio definitivo, profundizar y for- 
talecer la fe e invitar a «permanecer en mi palabra» (Jn 8,31; cf. 6,67; 15,4s). Por 
ello, «el proceso de la penetración creyente y la interpretación de la tradición se 
impulsan» en él «hasta el extremo, y así su evangelio se presenta como un relato 


268 Clemente de Alejandría; Eus., HE VI 14, 7 (SourcesChr 41,107): 
Tvevp arixóv...edayyédiov. 
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dominado totalmente por la visión de la fe» 262, Es decir, el autor, en el ministe- 
rio de su predicación, se siente legitimado para recoger los acontecimientos histó- 
ricos con una amplia libertad y para transformarlos mediante la interpretación 
teológica hasta que, sacados de la real posición «histórica», presenten al Jesús te- 
rreno en su verdadera figura (desde el punto de vista de la comunidad creyente), 
es decir, como el enviado del Padre, que actúa y habla a todos los creyentes con 
plena conciencia de su origen y misión divinas, de su ensalzamiento, acaecido en 
la cruz; de su regreso al Padre, de su glorificación y de su actividad salvadora 
como dispensador de la vida divina (cf. 1,1s; 8,58; 17,2.5). 

Mediante su peculiar lenguaje, Juan predica a Jesús como el Hijo de Dios 
ensalzado y glorificado, ya que tiene el convencimiento de que El es el testigo del 
Espíritu, que «guía» a los creyentes «en toda la verdad» (16,13) y lo capacita para 
expresar la verdadera confesión de Jesús (cf. 1 Jn 4.2s.6). Su testimonio, que 
comienza con la visión del Logos encarnado (vida y luz de los hombres) y con 
la confesión de Juan el Bautista: «y yo lo he visto, y doy testimonio de que éste es 
el Hijo de Dios» (Jn 1,34), y termina con la confesión del discípulo creyente, 
según este testimonio: «que Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios» (20,31; cf. 19,35; 
1,3555.49), es expresión de la comunidad con el Padre y el Hijo y fundamenta la 
comunidad de todos los que creen en su testimonio. Por consiguiente, la fe y la 
profesión de la fe, cuya perfecta expresión es su testimonio escrito, fundamentan 
y garantizan la identidad y la continuidad de la comunidad de todos los «hijos de 
Dios», de todos los que son «de Dios». De aquí que su Evangelio esté estructurado 
de manera que todo el que escuche su testimonio, se sepa acogido en el círculo de 
los que tienen «derecho» a «llegar a ser hijos de Dios», de los que «han nacido 
de Dios». El que escucha su testimonio puede identificarse con el testigo que «ha 
visto su gloria», y con él puede llegar a saber con fe la «noticia» del Hijo (Jn 
1,65.12-14.18; 1 Jn 1,14). 

El testimonio de Juan se remonta hasta el Padre, pues en su Evangelio apa- 
rece Jesús casi siempre como el «enviado del Padrex. «Yo soy quien da testimonio 
de mí, y el padre, que me ha enviado, da testimonio de mí» (8,18). Igualmente, 
dará testimonio de El el Espíritu, que Jesús enviará desde el Padre, y no ha- 
blando precisamente por sí, «sino que hablará lo que oiga... tomará de lo mío y os 
lo anunciará» (16,135). Asimismo, los discípulos son testigos de Jesús, porque estu- 
vieron con El desde el principio (cf. 15,27). Como tales, continúan ellos la misión de 
Jesús (cf. 17,18), para despertar, mediante su palabra, la fe; «para que todos sean uno; 
como tú, Padre, estás en mí y yo en ti, que ellos sean uno en nosotros, para que el 
mundo crea que tú me has enviado» (17,21). 

La fe es, según Juan, el camino para recibir la salvación y el comienzo de la 
comunidad cristiana (cf. 1,12; 17,21; 10,26; 20,31): «El que cree tiene la vida 
eterna» (6,47; 3,14s); y: «Vosotros no creéis, porque no pertenecéis a mis ovejas» 
(10,26). Pero el creyente tiene la capacidad de «llegar a ser hijo de Dios», de tener 
la vida en su nombre (20,31), y de ser uno con el Padre y el Hijo. Esta fe puede, 
sin duda, inflamarse en los signos y milagros de Jesús (cf. 3,2; 4,48; 5,36; 
6,26.36; 10,375; 14,11); pero sólo es salvadora si lleva a una visión espiritual, que 


262 R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium; cf. también W. G. KOMMEL, Die Theo- 
logie des NT 236ss. Esto se puede «ver además en que en la comparación del Evangelio con 
la primera carta de Juan se puede descubrir repetidamente que las declaraciones de fe de 
la comunidad se convierten en autodeclaraciones de Jesús en el evangelio de Juan: 1 Jn 
3,14... con Jn 5,24...0 1 Jn 3,11... con Jn 13,34». 
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se despierta por la palabra de Jesús o de uno de sus testigos (20,29; 4,50; 
17,8.20). Incluso este comienzo de la fe es una «procreación de Dios»: «el q 
de Dios oye las palabras de Dios» (8,47). Juan supone que no todos tienen 
misma apertura para la fe y la misma disposición receptiva para la verdad (cf. 
3,315; 1,10). El mundo es tinieblas, entregado a la esclavitud del demonio y del 
pecado, y si los hombres hacen suya esta existencia, entonces viven en la mentira 
y caminan hacia la ruina de la muerte. Pero como el Logos es la vida y la luz del 
mundo, está el mundo atravesado por la luz verdadera, y se mantiene, consciente 
o inconscientemente, en la búsqueda de su verdadero destino. Que el hombre se 
mueva de las tinieblas a la luz, se libere de la esclavitud del pecado, tenga hambre 
del pan de la vida y tenga sed del agua de la vida; dicho brevemente: que el 
hombre anhele la vida, es, al mismo tiempo, un «dejarse-arrastrar» por el Padre, 
en cuanto es una vuelta decidida libremente de todo el hombre a Dios (6,38.44). 
Se trata de un acto doblemente diferente: la salida de la existencia pecadora y la 
entrada en la vida misma, que sólo se hizo posible porque el Hijo unigénito, 
impulsado por el amor de Dios, «sale» de Dios, se instala en el mundo, en la 
«Carne», y «atrae a todos hacia sí» (12,32). Así se explica que todos los que son «de 
Dios», «de la verdad» y de su «rebaño», se reúnan en torno a Jesús, tengan en El 
la vida eterna y ellos mismos se conviertan en la fuente de la vida (7,38). Son 
«amigos» de Jesús y son elevados con El sobre el estado de siervos, como destina- 
tarios de la autocomunicación de Jesús, y llevados a una razonable obediencia y el 
amor (15,8-10.12.14s). 

«Permaneced en el amor»: Esta es la exigencia interna de la nueva existencia 
en Jesucristo determinada por la fe (15,9s.17). La relación con Dios y con Jesús 
fundamentada por la fe, es al mismo tiempo, participación en el amor de Dios 
(1 Jn 4,7ss) y debe consumarse por el amor al hermano: «Un nuevo mandamiento 
os doy, que os améis unos a otros; como yo os he amado, debéis vosotros amaros 
unos a otros. En esto conocerán todos que sois mis discípulos; si os tenéis amor 
unos a otros» (13,34s, cf. 15,12.17; 1 Jn 3,11.14.23). De aquí que el amor sea la 
expresión de la comunidad con Jesús y el Padre, así como la forma de vida co- 
munitaria en el mundo. 

La fe y el amor deben afirmarse en la vida cotidiana y en medio de las tribu- 
laciones del mundo (15,19; 16,33; 1 Jn 3,13): «Quien dice que lo ha conocido y 
no guarda sus mandamientos, es un mentiroso y en él no está la verdad. Pero el 
que guarda su palabra, en ése se consuma verdaderamente el amor de Dios. En 
esto conocemos que estamos en él. Quien dice que permanece en él, está obligado 
a caminar como él caminó» (1 Jn 2,4-6). De aquí que sea decisivo que la fe y el 
amor sean el distintivo permanente de la comunidad. Sólo así puede alcanzar la 
verdad y recibir la promesa, es decir, la vida eterna: «Si permanecéis en mi pala- 
bra, sois en realidad mis discípulos y conoceréis la verdad, y la verdad os hará 
libres» (8,315); y en 1]n 2,24s: «Si permanece en vosotros lo que oísteis desde el 
principio, también permaneceréis en el Hijo y en el Padre. Y ésta es la promesa 
que El mismo nos hizo: la vida eterna» y así tenemos que «El que en mí perma- 
nece y yo en él, ése da fruto abundante» (15,5). Esta permanencia en Jesús tal 
como se expone en el Evangelio, es, al mismo tiempo, criterio para discernir los 
espíritus dentro de la comunidad. En la primera carta de Juan se destaca este 
aspecto en casi todas las afirmaciones: «los falsos maestros no permanecen en 
vosotros y habéis vencido al malo» (2,14); «todo el que permanece en él no peca» 
(3,6); «quien no ama, permanece en la muerte» (3,14); «quien guarda sus man- 
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damientos, permanece en El, como también El en él... en esto conocéis el Espíritu 
de Dios... nosotros somos de Dios, quien conoce a Dios, nos escucha a nosotros; 
quien no es de Dios, no nos escucha. En esto discernimos el espíritu de la 
verdad y el espíritu de la mentira» (3,24; 4,2.6). 

En lo referente a la comunidad de los discípulos, estos hechos se ilustran me- 
diante las metáforas del rebaño de ovejas (10,11) y de la vid (15,1ss). Este rebaño 
sólo se entrega al verdadero pastor, quien conoce a las suyas, y las suyas lo cono- 
cen y le siguen; da su vida por sus ovejas, y les da la vida eterna; y nadie las 
arrebatará de su mano (10,28). Jesús no es únicamente el verdadero pastor frente 
a los mercenarios de Israei, sino que tiene todavía otras ovejas: «a éstas también 
tengo que conducirlas»; y por la experiencia de los éxitos misioneros se dice 
luego: «y ellas escucharán mi voz, y se hará un solo rebaño y un solo pastor» 
(10,16). Cada uno de los «suyos» está unido a El como los sarmientos con la cepa 
(15,1-8), que, según la ley natural del árbol que no se seca, tienen que estar vivos: 
«Quien permanece en mí y yo en él, ése da mucho fruto» (15,5). «Por esto es 
glorificado mi Padre: por que deis mucho fruto y seáis mis discípulos» (15,8). 
Como siempre, deben estar cargados de nuevos frutos y ser discípulos, y como sin 
El nada pueden hacer, es preciso que El permanezca con ellos. 

La presencia vivificadora de Jesús se promete, sobre todo, en los pasajes sobre 
el «Paráclito» (14,165.26; 15,26; 16,7-11.12-15). Todo lo que se dice sobre él, se 
dice también de Jesús en otros pasajes del Evangelio (cf. 8,14.42; 7,7). Es el «Espí- 
ritu de la verdad», el «Espíritu Santo»; permanecerá siempre con los discípulos, 
les enseñará todo y les recordará todo; dará testimonio de Jesús, los conducirá 
hacia toda la verdad, anunciará el futuro, glorificará a Jesús, juzgará al mundo y 
lo convencerá de su pecado. Por consiguiente, continuará la obra de Dios en 
Jesús, la actividad salvadora de Jesús y el testimonio del Hijo de Dios no sólo ante 
el grupo de los discípulos, sino también ante el mundo, hasta que se cumpla la 
promesa. «Yo volveré y os llevaré conmigo para que también estéis donde esté yo» 
(14,3). El acontecimiento-Cristo y el testimonio-Cristo no se concluyen, pues, con 
la marcha de Jesús; continúan, gracias a la actividad del Paráclito, en el testimo- 
nio y en la vida de la comunidad de Jesús, como una fuente de agua viva, hasta 
que sean reunidos todos por los que Jesús rogó como «suyos» (cf. 17,20). Por 
consiguiente, cuando sea perceptible, como continuación de la revelación histórica 
de Jesús gracias a la continuidad de la profesión de la fe, la actividad del espíritu 
como expresión de lo que oye y anuncia de Jesús (cf. 16,13), entonces la Iglesia 
es una realidad viva, ya que «las palabras de Jesús se transmiten e interpretan, y 
el autor del Evangelio de Juan entiende su propio Evangelio como parte de seme- 
jante enseñanza del Paráclito» 270, 

Si Juan está tan convencido de Ja realidad e importancia de la Iglesia en el 
marco del acontecimiento de la salvación, así de escaso es su interés por la forma 
y organización externas de la Iglesia. Como se ha expuesto, la Iglesia se mira 
desde dentro y no como una forma de organización; incluso los «Doce» pasan a 
segundo término bajo la denominación general de «discípulos». El autor de la 
segunda y tercera carta de Juan se llama a sí mismo «anciano»; su autoridad y su 
influencia parecen haberse extendido sobre varias comunidades. Se presenta, 
«más bien, como un profeta o maestro de estilo antiguo; uno de aquellos “ancia- 
nos” y padres cuyo testimonio alegaron Papías e Ireneo» 271, Hay que observar 


270 W. G. KUMMEL, Die Theologie des NT 283. 
271 H. v. CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt 132. 
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que en la tercera carta censura a un tal Diotrefes, que probablemente quería ser 
«de buena gana el primero» entre los dirigentes de la comunidad (v.9) y había 
abusado de sus atribuciones (v.10). Pero mo es seguro hasta qué punto se trata 
aquí de una discusión en torno al cargo eclesiástico 272. También es dudoso si en 
las comunidades joanneas «floreció una vida cultural-sacramental» 273. Los datos 
sobre esto son muy escasos comparados, p.ej., con los de la carta a los Corintios o 
de los Hechos de los Apóstoles. Indudablemente, Juan conoce el bautismo y la 
cena del Señor como acciones salvadoras en las comunidades, sin embargo, no 
puede hablarse de un gran interés por los aspectos cultural-rituales y sacramenta- 
les (en el sentidoPde ex opere operato). Queda por saber si estas categorías, en 
suma, son adecuadas para comprender el mundo conceptual de la literatura 
joannea. En este contexto sería precisa una detallada discusión de los aspectos 
antropológico (cristológico)-cósmicos del mundo conceptual joanneo, así como de 
las relaciones histórico-sociales e histórico-culturales, pero sobrepasaría la inten- 
ción de este tratado. | 

La comunidad joannea tiene conciencia del hecho de que el testimonio del 
«agua y de la sangre» que la comunidad asocia con la realidad de la misión del 
Hijo de Dios, y, por tanto, también con su bautismo y su muerte (1 Jn 5,6s.8), 
alude, en virtud del testimonio del Espíritu, al testimonio originario que Dios dio 
de su Hijo, para de esta manera abarcar a todos los que creen en El y tienen la 
vida en El (1 Jn 5,9-12). La cuestión es que los cristianos lleven al mundo el 
testimonio del Espíritu, de la verdad y del amor, y se hagan conscientes de las 
liberaciones contenidas en este testimonio a pesar de la necesidad, de la tristeza y 
del sufrimiento (cf. Jn 4,23s; 8,32; 16,8-11; 24,33; 1 Jn 5,4s), hasta que los «hijos 
de Dios» lo vean «como El es» (1 Jn 3,2). 


7. LOS TESTIMONIOS DE LA CARTA A LOS HEBREOS Y DE LA CARTA DE 
SANTIAGO 
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La carta a los Hebreos parece ser un extenso sermón que supone una situación 
especial de los oyentes cristianos (5,11ss; 6,9s; 10,25.32ss; 12,4s) y que se les envió 
desde otra parte (13,19.23) o se envió por ellos a otra comunidad. La ocasión de 
la carta es un cansancio y una debilidad generales en la fe, un miedo entre el 
sufrimiento, que se habían extendido en la comunidad después de una «lucha 
dura y sufrida» (10,32). Con ello resulta claro que nos encontramos en una fase 


272 Cf. sobre la discusión E. KASEMANN, Ketzer und Zeuge: Exegetische Versuche 1 168-87; 
R. SCHNACKENBURG, Der Streit zwischen dem Verfasser von 3 Joh und Diotrephes und seme Ver- 
fassungsgeschichtliche Bedeutung: MThZ4 (1953) 18-26. 

273 R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im NT 100. Se basa, sobre todo, en el trabajo de A. 
CORELL, «Consummatum est». Eschatology und Church in the Gospel of St. John, y O. 
CULLMANN, Urkirche und Gottesdienst. 
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posterior del cristianismo primitivo. Es característico de esta época, entre otras 
cosas (como también hemos hecho constar en el testimonio joanneo y en los pos- 
paulinos), que la oposición entre judíos y gentiles pierde importancia, o sea, que 
ya no desempeña un papel teológico e histórico. El autor escribe a cristianos como 
tales (probablemente, paganocristianos en su mayoría), que son los herederos de 
las bendiciones y de las promesas del pueblo de Dios y que consideran el Antiguo 
Testamento como propiedad suya. Desde el punto de vista de la historia de la 
religión, Otro rasgo característico de esta época puede consignarse también aquí, y 
es el influjo debido al espíritu y a las formas de expresión de la sinagoga hele- 
nista; sobre todo, por el mundo mental de cuño filónico y de la gnosis, que entra 
en relación con él. 

La idea escatológica viene determinada por la «tensión entre el acto de la 
promesa y el cumplimiento, entre la realidad de la promesa ya cumplida y aún 
por cumplir» 27%, Para la comunidad, se trata de salir con éxito en esta realidad y 
de que «mantenga con firmeza los fundamentos del principio hasta el final» 
(3,14). Aunque, en razón de su situación actual, da la impresión de que necesita 
una instrucción a fondo en los principios de la fe, sin embargo, en la carta sólo se 
subrayan unas determinadas ideas que son necesarias «para el pleno desarrollo de 
la esperanza hasta el final» (6,11; cf. 5,11-14; 6,1-3). Las principales ideas cristo- 
lógicas y eclesiológicas se exponen e interpretan sobre la base de la comunidad 
reunida para la homología litúrgica. Sin duda, la carta habla de la preexistencia y 
de la mediación del Hijo en la creación, de la revelación última de Dios por El, 
de su humillación y de su muerte expiatoria, del nuevo orden de Dios y del 
ensalzamiento de Cristo; pero todas estas declaraciones se mueven sobre la idea 
central del sumo sacerdocio de Cristo y se interpretan desde él. Cristo, que de 
una vez para siempre se ofreció como víctima y como perfecto, posee un sacerdo- 
cio que no desaparece (cf. 7,1-10,18), santifica a todos por su muerte expiatoria; 
es el mediador de la Nueva Alianza, y como «cabeza de la salvación» (2,10), como 
«iniciador y consumador de la fe» (12,2), perfecciona a todos los que son sus 
«hermanos». El Hijo y los hijos, el santificador y los santificados, el sumo sacer- 
dote compasivo y sus hermanos (2,10-13), el mediador y los lavados por su san- 
gre, forman un conjunto inseparable. 

Jesús es considerado, fundamentalmente, como «mediador de la Nueva 
Alianza», que posee «su pueblo» (8,10), que ha sido colocado «sobre su casa» (3,6; 
10,21). Su acto salvador tiene por objetivo, primariamente, la creación de una 
comunidad —dos hijos están unidos por la sangre y la carne» (2,14)— que por su 
naturaleza es comparable a un pueblo, el antiguo pueblo de Israel. A este nuevo 
pueblo se dirige la «palabra oída» (2,1-4); participa en la redención, llevada a cabo 
por la sangre de Cristo («que en virtud del Espíritu eterno se ofreció a sí mismo 
como víctima inmaculada» [9,14)); en la santificación y en la consumación (9,11- 
29; 10,10.14); gracias al «testimonio del Espíritu Santo», tiene la «firme esperanza 
de entrar en el santuario con la sangre de Jesús por un camino nuevo y perma- 
nente que El nos ha abierto para siempre» (10,15.19s). El pueblo se encuentra, 
pues, bajo el signo del sacrificio de Cristo, en una peregrinación —«<no tenemos 
aquí residencia fija, sino que aspiramos a lograr la futura» (13,14) — que desde el 
principio hasta el final se realiza a la vista de la Jerusalén celeste: «En cambio, 
vosotros habéis entrado en el monte Sión y en la ciudad de Dids vivo, la Jerusa- 


274 E. KASEMANN, Das wandernde Gottesvolk 19. 
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lén celeste, en millares de ángeles, en la fiesta y comunidad de los primogéni- 
tos...» (12,22-24) 275, 

En este tiempo, el pueblo está bajo la promesa, que «es tanto la meta como la 
base constitutiva de la peregrinación en la fe» 275, Como la promesa se funda- 
menta en la palabra de Dios y en el acto salvador de Cristo, garantiza la continui- 
dad del Pueblo. Pero la promesa que corona la entrada en el descanso no ha 
llegado todavía «para el pueblo de Dios» (4,9); mientras sea «una especie de repre- 
sentación previa, en la que ya toma forma de alguna manera lo celestial- invisi- 
ble» 277, sigue la tentación de la deserción (3,7ss) y la incertidumbre de no alcan- 
zar la meta (2,1ss). Así, la carta a los Hebreos es, por su naturaleza, una «adver- 
tencia» sin par (13,22) para que el pueblo de Dios y cada uno de sus miembros 
presten atención a la palabra revelada que han oído (2,1ss), para que oigan «hoy» 
la voz de Dios y no sean desobedientes (4,1ss). Formulado de forma positiva, esto 
quiere decir que deben oír y no endurecer los corazones, como Israel en el de- 
sierto, para que puedan imitar a «los que por la fe y la paciencia son herederos de 
las promesas» (6,12); «mantengámonos firmes invariablemente en la confesión de 
nuestra esperanza —pues es fiel el que hizo la promesa— y prestémonos atención 
mutuamente con la emulación del amor y de las buenas obras (10,235). 

Sobre la organización eclesiástica sólo se menciona alguna cosa incidental- 
mente. La carta va dirigida a los «hermanos», a todos los miembros del pueblo de 
Dios. Según el saludo final, parece haber dos grupos en la comunidad: los diri- 
gentes (hegumeno:) y los santos (13,24). En 13,7, la carta menciona a los dirigentes, 
que probablemente pertenecían a la primera generación, y cuya vida está mar- 
cada por la tribulación y el sufrimiento (cf. 10,33; ¿también el martirio?). En 
13,17 se mencionan las tareas de los dirigentes actuales: «Ellos velan sobre vues- 
tras almas como tales, de lo que darán cuenta». Por consiguiente, su actividad es 
la de un administrador al que se encomendó la administración de la «casa de 
Dios», y que tiene que dar cuenta al único conductor de la salvación. La exacta 
amplitud de sus funciones no puede determinarse. Los «santos» deben obedecer- 
los como subordinados y someterse a ellos en beneficio propio. El cómo no es 
claro. Pero al mismo tiempo se dice que las leyes de Dios están escritas en la 
Nueva Alianza de tal manera en los corazones de los miembros del pueblo, que 
«ninguno tiene que instruir a su conciudadano, ninguno a su hermano y decirle: 
“¡Reconoce al Señor.” Pues todos me conocerán, desde el más pequeño de ellos 
hasta el más grande» (8,11). Igualmente, todos los bautizados, todos los creyentes, 
todos los santificados y purificados en sus corazones (10,10.22), tienen acceso di- 
recto al santuario con la sangre de Jesús (10,19). Por consiguiente, lo decisivo 
para todos los miembros del pueblo es que «tengan una fe fiel para obtener la 
vida» (10,39). 


La carta de Santiago —un escrito doctrinal parenético— pretende sobre todo, 
igual que la carta a los Hebreos, dirigir a los cristianos la «palabra de la verdad» 


275 «La nueva Jerusalén es, en cuanto al lugar de la proclamación y de la ““diatheke” 
garantizada y establecida en la sangre de Jesús, el dato primitivo del pueblo de Dios y de 
su peregrinaje, como será, en cuanto la “herencia” a conseguir, el último dato del pueblo 
peregrinante de Dios, y como también Jesús en ambos, “iniciado y consumador de la fe”» 
(ibid., 30). 

276 Ibid., 30. 

277 F, SCHIERSE, Verheiwsung und Heilsvollendung 137. 
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(1,18) para que salgan airosos de las tentaciones contra la fe (1,2-15) y, gracias a 
su constancia «hasta la venida del Señor» (5,7), puedan «recibir la corona de la 
vida» (1,12). Sus instrucciones sobre la fe activa (no sólo «oyentes, sino también 
ejecutores de la Palabra» [1,22)), sobre el amor sin preferencias personales, sobre 
la discreción en la conversación espiritual, sobre la paciencia, sobre la perseveran- 
cia y sobre la oración pueden considerarse como un buen ejemplo del ejercicio de 
la actividad docente (3,15) en las comunidades cristianas primitivas. Según la 
carta, la verdadera sabiduría consiste en la concordancia entre la palabra de la 
verdad aceptada en la fe y la buena conducta (3,13). Si los cristianos logran vivir 
«llenos de misericordia y de buenos frutos, no desunidos, no con hipocresía», 
podrán presentarse en el mundo como defensores de la justicia y de la paz 
(3,17). 

La carta menciona como portadores de funciones a los ancianos (5,14), que en 
los casos de enfermedad son llamados para que recen sobre el enfermo y lo un- 
jan con óleo en el nombre del Señor. Incluso están obligados a este servicio fra- 
terno. En el fondo, la acción eficaz realizada por ellos solos puede, sin duda, 
lograr tanto como la acción de cada uno de los miembros del «pueblo de las doce 
tribus en la dispersión»: «Confesaos los pecados unos a otros y rezad unos por 
otros, para que os curéis» (5,16). 


CAPÍTULO IV 


LA IGLESIA EN LA VARIEDAD DE SUS FORMAS HASTA EL FINAL DEL 
SIGLO H 
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1963), H. KRAFT, Clavis Patrum Apostolicorum (Mn 1963); B. GARTNER, The Temple and the 
Community in Qumrán and the New Testament (C 1965); W. SPEYER, Religióse Pseudoepigraphie 
und literarische Fálschung im Altertum: JAC 8-9 (1965-66) 88-125; B. ALTANER-STUIBER, 
Patrologie (Fr 7 1966) (trad. esp.); L. W. BARNARD, Studies in the Apostolic Fathers and their 
Background (O 1966); H. CHADWICK, Early Christian Thought and the Classical Tradition (O 
1966); Ib., The Early Church (Lo 1967); E. J. GOODSPEED-R. M. GRANT, A History of Early 
Christian Literature (Lo 1966); R. M. GRANT, The Apostolic Fathers. A New Translation and 
Commentary (Camden N. J. 1966); H. KRAFT, Die Kirchenváter (Br 1966); B. ALTANER, 
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Political Factor in Primitive Christianity (Manchester 1967); M. WILES, The Making of Christian 
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(edit.), Christentum und Gnosis. Aufsátze (B 1968), H. SIMON — A. BENOIT, Le judaisme et le 
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Truth in the Gospel of Truth and in the Writings of Justin Martyr (Lei 1970); F. Wissk, The Nag 
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El período de historia eclesiástica que se expone en este capítulo puede considerarse 
como un tiempo en el que el proceso de propagación, consolidación e institucionalización 
de las estructuras de la Iglesia llega a una primera conclusión. En esta época, que se 
extiende desde el último decenio del primer siglo hasta el final del segundo y que no es 
tan fácil delimitar cronológica ni teológicamente de la época cristiana primitiva, se conti- 
núan las distintas líneas de evolución registradas en los testimonios neotestamentarios. 
Ninguna iglesia particular y aislada ocupa una posición predominante; todas se esfuerzan 
por juntarse en la unidad de la fe y en la organización de la única Iglesia «católica». Ahora 
debemos intentar perseguir los aspectos y tendencias fundamentales de este proceso de 
evolución, dentro del cual se explican mejor también las contribuciones teológicas de cada 
uno de los testigos de este tiempo. 


$ 13. La Iglesia como comunidad se extiende por todas partes como un pueblo 


La apertura de la Iglesia a todos los pueblos y su fundamental orientación 
universal las expresan tanto el realce de determinadas acciones de Jesús en los 
evangelios como las explícitas afirmaciones del mismo; sobre todo, en las reve- 
laciones de los evangelios y en los mandatos del Resucitado (Mc 13,10; Mt 24,14; 
28,19; Lc 10,1; 21,12; 24,47; Act 1,8; Mc 16,20; Jn 10,16). Pablo constata en la 
carta a los Romanos, en razón de su propia actividad misionera y de la de los 
otros, que la predicación del Evangelio se ha extendido hasta las fronteras del 
mundo conocido (Rom 10,18). Lucas describe en los Hechos de los Apóstoles, con 
una exposición esquemático-programática, la marcha triunfal del mensaje cris- 
tiano desde Jerusalén hasta Roma. De este modo se penetra, después del mundo 
helenista, en el mundo latino, concluyéndose, por lo tanto, la travesía del mundo. 
En la visión sobre la Iglesia, Juan habla en su Apocalipsis de una gran multitud 
«que nadie podía contar, de todas las naciones y razas, pueblos y lenguas» (Ap 
7,9). Clemente Romano habla de Pablo como el heraldo del Evangelio en Oriente 
y en Occidente y como el maestro de la justicia «en todo el mundo» (1 Clem 
5,65); luego dice que los apóstoles «predicaron en la ciudad y en el campo» (42,4) 
y reza por los elegidos en todo el mundo (59,2). El himno, recogido en 1 Tim 
3,16, confiesa también que Jesús «fue predicado entre los gentiles, fue creído en 
el mundo». Como hecho positivo se subraya en el Pastor, de Hermas, hacia el año 
140, que por los apóstoles y doctores fue anunciado «el Hijo de Dios hasta los 
confines de la tierra» entre las «doce tribus (es decir, doce naciones) que habitan 
todo el mundo» (Herm[as] VIII 3,2; IX 17,15.4; IX 25,2), donde hay que enten- 
der bajo «todo el mundo» al mundo conocido entonces como poblado. Hacia me- 
diados del siglo 11 llega a ser natural considerar a los cristianos como «hombres» 
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procedentes de todas las clases» y como «miembros de todas las tribus» (cf. Jus- 
TINO, Afpol. 1 25.26.32.40.53,56). En contraposición al pueblo judío —así Justino 
(+ 165)—, que permanece limitado en su extensión, no hay 


«una tribu sola —sean bárbaros o griegos o se llamen de una manera o de otra, deno- 
mínense moradores de carruajes o salvajes sin cabañas, o vivan como pastores en tiendas — 
donde no ofrezcan, en el nombre de Jesús crucificado, súplicas y acciones de gracias al 
Padre y creador del universo» (Dial. 117,5). 


Esta presencia de los cristianos entre los pueblos, confirmada también por Pli- 
nio dentro del imperio («neque civitates tantum sed vicos etiam atque agros su- 
perstitionis istius contagio pervagata est»), se refiere a una difusión más bien ex- 
tensiva y no se refiere tanto a su intensidad. Aunque el número de los pagano- 
cristianos ha superado el de los judeocristianos y ambos grupos en conjunto son 
en determinadas comarcas más numerosos que los judíos (cf. PSEUDO-CLEM., 17 
Cor. 2) y aunque la propagación del cristianismo alcanza desde las iglesias de 
Germania (IRENEO, Adv. haer. 1 10,2) y España, pasando por Libia y Egipto, hasta 
Edesa y Sínope, junto al mar Negro, sin embargo, la impresión general de la 
situación de las iglesias, con la excepción de Asia Menor, es la de una pérdida 
geográfica en amplias regiones !. El juicio de Orígenes (hacia 185-hacia 254), que 
había viajado mucho, podía ser exacto cuando del tiempo alrededor del año 200 
dice que | 

l. en el mundo hay aún muchas naciones a las que el Evangelio todavía no 
se ha predicado... «multi enim non solum barbarorum, sed etiam nostrarum gen- 
tium, usque nunc non audierunt Christianitatis verbum», «maxime apud eos, qui 
sunt ultra flumen; sed nec apud Seras nec apud Orientem... quid autem dicamus 
de Britannis aut Germanis... vel apud barbaros...» ?; que 

2. el número de los cristianos en cada una de las ciudades es relativamente 
escaso, de manera que en ninguna parte hay una ciudad puramente cristiana: 
«pauci ex ista civitate credimus et alii ex alía... sparsim ex singulis gentibus con- 
gregantur» 3; que 

3. el número de los cristianos, en comparación con la población del imperio, 
es muy escaso *%; el número podía estar entre un 5 y un 12 por 100; pero que, 

4. en vista del rápido incremento de los cristianos, especialmente entre las 
mujeres y entre las capas superiores de la población, es de esperar un desplaza- 
miento de todas las otras religiones $. 

De aquí resulta una actitud espiritual de los cristianos que se caracteriza tanto 


! Para 1 Clem véase SourcesChr 167,108: ¿kov tov xóop.ov; 194: ¿y Dlw TÚ xócpW; 
para Hermar véase SourcesChr 53 bis.266: ¿lov tóv xocpov; 330: trávta tá Ebvn; asi- 
mismo, 342; para las Apologías de Justino véase, GOODSPEED, Die áltesten Apologeten 
4.2.43.47,53.64.67; para el Diálogo de Justino véase ibid., 235; para Plinio véase Plimi Caecili 
Secundi Epistularum libri novem, epistularum ad Traianum liber panegyricus, rec. M. SCHUSTER 
(Lipsiae 1952), Ep. ad Traian. 96; véase 357. 

2 ORIG., Ad Matth. 24,9: PG 13,1654s. 

3 ORIG., Hom. l in fpsalm. 36 (PG 12,1321): «Non enim sicut ludaeorum gens erat... 
Christianorum genus gens est una, vel integra, sed sparsim ex singulis gentibus congregan- 
tur»; véase también MEPI APXON IV 1s: PG 11,344s. 

4 Oríc, C. Cels. 11 8.9.10 (SourcesChr 136,26.28.30.32):"AAA” Eotiv Blfyous yejové va 
xa Ta Try Apyny. 

5 Ibid., Í 265: SourcesChr 132,146-50; véase también ORÍG., C. Cels. 111 9: SourcesChr 
136,38s. 
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por la experiencia de la situación sinagogal de diáspora y de minoría popular 
(existencia de extranjeros) como por la entusiasta certeza del triunfo definitivo de 
la religión «verdadera». Estos dos aspectos provocaban y fortalecían, precisamente 
en un tiempo de hostilidad y de persecución, la conciencia de solidaridad y unión 
tanto dentro de cada una de las iglesias como también entre los cristianos separa- 
dos entre sí por la geografía. 

Si en la primera época cristiana primitiva aparecía en primer plano la idea de 
la comunidad que confiesa al Mesías crucificado, que experimenta su reinado y 
espera su vuelta, a ella sucede la época en que se acentúa la Iglesia como realidad 
histórica independiente. Frente a Israel, la Iglesia se presenta no sólo como el 
único pueblo verdadero de Dios (cosa que también puede decirse del primer pe- 
ríodo de la época cristiana primitiva en el marco de su conciencia histórico- 
salvadora), sino que se considera progresivamente como una magnitud transcen- 
dente, preexistente, eterna y vista con dimensiones cósmicas. Al mismo tiempo se 
mezclan las ideas veterotestamentarias —centradas sobre el «pueblo de Israel»—, 
así como las helenistas-gnósticas. Si en Pablo, con su concepción del cuerpo de 
Cristo, se podía hablar aún de la idea veterotestamentaria de una personalidad 
colectiva, en las cartas a los Colosenses y a los Efesios se considera a la Iglesia, 
utilizando la mentalidad de la sinagoga de orientación helenista (en la que se 
combinaba la herencia veterotestamentaria y el pensamiento sincretista), como el 
cuerpo de Cristo, como el medio por el que Cristo llena el mundo con la plenitud 
de la divinidad, lo reconcilia con Dios y lo «recapitula» todo. Según Lucas, en la 
Iglesia se realiza la historia de la humanidad, que ha encontrado la complacencia 
de Dios. Pues «somos del linaje de Dios», puesto que descendemos del único 
hombre (Adán) (Act 17,29.26), que, a su vez, procede de Dios (Lc 3,38). De su 
estirpe viene Jesús (Lc 3,23-38), que, como «nacido por el Espíritu» (Lc 1,35), 
como Señor y dueño del Espíritu (4,1.14.18), es dispensador y mediador del Espí- 
ritu (Lc 24,49; Act 2,33), signo y sello de la complacencia de Dios. 

Jesús establece la continuidad histórico-salvadora entre Israel (puesto que por 
su Espíritu se adelanta a la historia de Israel y la orienta hacia su venida) y la 
Iglesia, que es el pueblo en el que se cumplen todas las promesas, y que al recibir 
el Espíritu está destinado a ser la nueva humanidad que es el linaje de Dios. Este 
pueblo ha nacido «de una semilla inmortal por la palabra permanente y viva de 
Dios» (1 Pe 1,23); fue elegido para pueblo de Dios y entra en la historia de la 
humanidad como un nuevo genos y un nuevo ethnos (1 Pe 2,95). 

Según la carta a los Hebreos, es el pueblo en el que la palabra creadora de 
Dios se hizo eficaz por el Hijo; Jesús, como cabeza de la salvación, conduce a su 
pueblo, a través de la peregrinación terrestre, al descanso hasta que el cielo y la 
tierra alcancen en El el fin de la creación (cf. Heb 1,1ss; 2,10; 4,9; 12,22-29). 
Aquí se manifiesta claramente la unión entre las ideas protológicas y apocalípticas, 
según las cuales tanto el portador de la salvación como los elegidos y los bienes 
futuros de la salvación son realmente preexistentes 6. De este modo, con inde- 
pendencia de las repercusiones del mundo mental, que llevó a la formación de la 


6 Cf. Henoch 48,6: «Con este fin fue elegido y oculto ante él antes que el mundo fuera 
creado y existiera eternamente»; véase también 39,75; 48,3; 52,9; 62,7; Gn Rabba 1 (2b): 
«Los Padres e Israel y el santuario y el nombre del Mesías ascendieron al pensamiento para 
ser creados...»; 1QM 17,5: «Israel es todo lo que existe y existirá... en todos los aconteci- 
mientos de la eternidad»; 4 Esdr 8,52s: «Para vosotros está abierto el paraíso... el mundo 
futuro, preparado; la bienaventuranza, reservada; la ciudad, edificada; la patria, elegida...» 
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concepción joannea sobre el Logos preexistente y sobre su procedencia de Dios, 
dispone la época siguiente de unos esquemas mentales eclesiológicos que deter- 
minan la concepción de la Iglesia en el sentido de una hipóstasis cósmica, por una 
parte, y, por otra, en el sentido de una preexistencia protológico-apocalíptica. Es- 
tas dos perspectivas fundamentales se podrían calificar, con Andresen, como ecle- 
siología «transcendental», en primer término, y, en segundo lugar, como eclesio- 
logía «histórico-salvifica» ?, aunque debemos prevenirnos contra una sistematiza- 
ción demasiado artificial. 

Como ejemplo de una eclesiología orientada en la línea de la historia de la 
salvación mencionamos aquí las cartas pastorales y la primera carta de Clemente, 
y como eclesiología transcendental, las cartas de Ignacio y el Pastor, de Hermas. 


1. EL TESTIMONIO DE LAS CARTAS PASTORALES Y DE LOS OTROS ESCRITOS DE 
LA ÉPOCA DE TRANSICIÓN 


Bibliografía: 

E. FASCHER, Timotheus: PAULY-WISSOWA, Il, Reihe 12,1342-54; 1D., Titus: ibid., 1579-86; J. 
SCHMID, Pastoralbriefe: LThK? VIII 155-58; W. SCHMITHALS, Pastoralbriefe: RGG? V 
144-48; C. SPICQ, Les Epitres Pastorales (P 31947); ID., Les Pastorales: DBS VIH 1-73; H. 
SCHLIER, Die Ordnung der Kirche nach den Pastoralbriefen: Glaube und Geschichte. Homenaje a 
F. Gogarten (Gie 1948) 38-45; M. DIBELIUS-H. CONZELMANN, Die Pastoralbriefe (Y 31955); 
J. JEREMIAS, Die Briefe an Timotheus und Titus (Gó $1963); N. BROX, Die Pastoralbriefe : RN'T 
VII 2 (Rb 1969); ID., Amt, Kirche und Theologie in der nachapostolischen Epoche; J. SCHREINER 
(edit.), Gestalt und Anspruch (Wú 1969) 120-33; H. W. BARTSCH, Anfánge urchristlicher 
Rechtsbildungen. Studien zu den Pastoralbriefen (H 1964). 

Las cartas pastorales pueden considerarse como testimonio de la transición 
entre la Iglesia de la época cristiana primitiva a la época siguiente (100-10). Se les 
puede calificar como escritos de un hombre «que se esforzaba por comprender a 
Pablo, que trataba de lograr y logró, desde el mensaje de Pablo, fuerza para una 
nueva generación futura» 8. Sin embargo, su disconformidad con Pablo no quiere 
decir, como se expresa Kúmmel, que «su “cristianismo burgués” no represente una 
nueva interpretación, necesaria en muchos aspectos, del mensaje cristiano primi- 
tivo bajo el supuesto de la abandonada espera próxima» ?. 

Es característico de la actitud eclesiástico-teológica del autor que el final llega 
«a su debido tiempo» (1 Tim 6,15), y que en el intervalo es preciso «vivir pru- 
dente, recta y piadosamente en este mundo aguardando la dichosa esperanza» 
(Tit 2,125). Esto permite ver que el cristianismo aquí presentado «se ha instalado 
en medio de este mundo y toma del mundo las formas que necesita para el 
desarrollo de su vida» 1%. Como la Iglesia tiene que defenderse al mismo tiempo 
contra la amenaza de la doctrina falsa (gnosis; cf. 1 “Tim 6,20), se presenta como 
una «casa de Dios» comparable a la casa de la familia. Es «la Iglesia del Dios vivo, 
la columna y el fundamento de la verdad» (1 Tim 3,15). Para poder mantenerse 
en la lucha se acentúa sumamente, por una parte, la fuerza normativa y discer- 
niente de la tradición paulina recibida, y, por otra parte, se agrupan como una 
familia Dei bajo una clara organización. Sin duda, se habla de la aparición del 
Salvador y del poder salvador de su acción «para todos los hombres» (Tit 2,11; 


7 Cf. C. ANDRESEN, Die Kirchen der alten Christenheú 29.35. 

8 K. H. SCHELKLE, Das Neue Testament 184-85. 

9 P. FEINE-J. BEÉHM-W. G. KUMMEL, Einleitung in das NT 278. 

10 L. CERFAUX: ROBERT-FEUILLET, l.c., Einleitung 474 (fráncés 515). 
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1 Tim 1,15ss; 2 Tim 2,10), de la salvación y vocación «según su designio y su gra- 
cia, que se nos dio en Cristo Jesús antes de que empezaran los tiempos» (2 Tim 
1,9), y de la creación de un «pueblo puro» «que es suyo y se entrega a obrar el 
bien» (Tit 2,14). Pero todas estas formulaciones suscitan la impresión de una re- 
petición de los asuntos tradicionales, sin un rasgo de originalidad. En todas las 
afirmaciones es «palpable la comprensión simplificadora y formularia y la transmi- 
sión de pensamientos fundamentales paulinos... Se “aplica” un tesoro tradicional 
rico en fórmulas kerigmáticas, litúrgicas y parenéticas. Nada debe meditarse, re- 
flexionarse por primera vez, y nada debe superarse en su origen, sino que sola- 
mente tiene que aceptarse y realizarse lo acreditado ya recibido» !!. 

Esta preocupación central se manifiesta, también, además en la comprensión 
eclesiológica. La «Iglesia de Dios» es una casa firmemente cimentada y bien orga- 
nizada, «en» la que uno puede moverse bajo un régimen claro de la casa, con 
normas para los diversos estados y con formas estables para la transmisión de los 
cargos. «Con su fe auténtica y con el bautismo salvador (cf. Tit 3,5ss), con su 
doctrina y su instrucción (Tit 2,12; 2 Tim 1,25), con sus cargos y su disciplina (cf. 
1 Tim 1,10), es ella refugio y garantía de la salvación, una ciudad de Dios fuerte 
y capaz de defenderse» !?, 

La autocomprensión de la Iglesia como «fundamento de la verdad», que pre- 
siente el triunfo y el esplendor 13, hay que atribuirla a que la Iglesia tiene con- 
ciencia de poseer la «doctrina saludable» (Tit 1,9; 2,1; 2 Tim 1,13; 4,3) y el ma- 
gisterio, así como el oficio de vigilar al suceder al Apóstol para conservar intacto 
su «buen depósito» mediante el Espíritu Santo «que habita en nosotros» (2 Tim 
1,135). Sin embargo, la inteligente recepción y la transmisión de la doctrina, como 
también las instrucciones concretas para el desarrollo de la vida cristiana, requie- 
ren una doble garantía para poder aceptar como depósito auténtico en la realiza- 
ción actual. : 

En primer lugar, sabe el discípulo del Apóstol de quién ha aprendido (2 Tim 
3,14); es decir, todos los exhortadores de la Palabra no sólo están ligados mate- 
rialmente al Evangelio y a la doctrina normativa, sino también sometidos al cargo 
del Apóstol, como guardianes de su predicación. Las relaciones históricamente 
demostrables con la fuente y con la instancia mediadora no garantizan, cierta- 
mente, la conservación y reproducción auténticas, sino el modelo del apóstol 
transmitente, manifestado conscientemente; por consiguiente, el seguimiento fiel 
«en la doctrina, en la manera de vivir, en los afanes, en la fe, en la longanimidad, 
en el amor, en la paciencia, en las persecuciones, en los sufrimientos» (2 Tim 
3,105). 

En segundo lugar, el custodio del depósito queda remitido a los escritos del 
Antiguo Testamento, que inspirados por el Espíritu de Dios, puede capacitarlo 
«para enseñar, para convencer de su culpa [al pecador], para corregir, para edu- 
car en la justicia» (2 Tim 3,16). Este oír constantemente el testimonio de la reve- 
lación es no sólo garantía, sino también criterio para la conservación intacta, y, en 
suma, para «ser-hombre-de Dios» (2 Tim 3,17). Por consiguiente, cuando en las 
cartas pastorales se habla de una doctrina tradicional en sucesión gracias a la 
cadena de transmisores, se pone el acento menos en el cargo como tal que en las 


11 N. BROX, Amt, Kirche und Theologie 131; 130. 
12 R. SCHNACKENBURG, Die Kirche im NT 88-89. 
13 Ip., 1l.c., 91. 
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exigencias internas de la doctrina, que debe defenderse y conservarse incó- 
lume '4, 

La acentuación de la credibilidad de la Palabra (1 Tim 4,9; Tit 3,8) y de la 
posesión de la verdad (2 Pe 1,12) frente a la gente que no se atiene a las palabras 
«Saludables del Señor», es un rasgo general de la época de transición del período 
cristiano primitivo al siguiente. En los escritos que se encuentran en los umbrales 
entre dos épocas de evolución histórico-dogmática, adquiere una importancia 
considerable la unión de epignosis y aletheia (cf. Col 1,5; Ef 1,13; Heb 10,26; 2 Jn 
1,1; 1 Tim 2,4; 4,3; 2 Tim 2,25; 3,7; Tit 1,1; 2 Pe 1,55.12.19). Frente a esto están 
los falsos maestros (1 Tim 4,1; 6,3; 2 Tim 2,18; 4,4; Tit 1,14; 2 Pe 2,1ss; Jds 1,4), 
los cuales, como no pueden soportar «las palabras proféticas» (2 Pe 1,19) ni la 
doctrina apostólica, se han apartado de la verdad y están profundamente enreda- 
dos en la envidia, en los altercados, en las calumnias, en las malas sospechas y en 
permanentes discordias (cf. 1 Tim 6,5 entre otros textos). 

De aquí que la instancia primaria de estas cartas no sea tanto solidificar las 
estructuras eclesiásticas (la mayoría de las cartas apelan, además, a la responsabi- 
lidad propia, a la mutua instrucción y al amor fraterno de todos los cristianos [cf. 
segunda carta de Pedro, carta de Judas, primera carta de Clemente, cartas de 
Ignacio)) y defender la autoridad de determinadas personas constituidas en cargo 
(cf. también la tercera carta de Juan !5, 1 Pe 5,25), sino, más bien, hacer triunfar 
la evidencia propia de la verdad (ya que viene de Dios) y la fidelidad a la palabra 
tradicional de los apóstoles, que han recibido la revelación de Dios. De esta tradi- 
ción y mentalidad surgió también la primera carta de Clemente. 


2. EL TESTIMONIO DE CLEMENTE ROMANO (+ 101) 
Bibliografía: 


F. GERKE, Die Stellung des 1. Klemensbriefes innerhalb der altchristlichen Gemeindeverfassung (L 
1931); R. VAN CAUWELAERT, L'intervention de l'église de Rome a Corinthe vers Uan 96: Rev HE 
31 (1935) 267-306; A. STUIBER — B. REHM, Clemens Romanus: RACHh III (1957) 188-97; A. 
E. ZIEGLER, Neue Studien zum 1. Klemensbrief (Mn 1958); O. KNOCH, Eigenart und Bedeutung 
der Eschatologie im theologischen Aufriss des ersten Clemensbriefes (Bn 1964); K. BEYSCHLAG, 
Clemens Romanus und der Frúhkatholizismus (T' 1966); A. JAUBERT, Clément de Rome. Texte et 
introduction: SourcesChr 167 (P 1971). 


Aunque la verdadera ocasión de la carta de Clemente (hacia el 96 p.C.) fue 
un disturbio en la iglesia de Corinto, la carta informa sobre las tendencias eclesio- 
lógicas de la iglesia de Roma '*$, puesto que en ella se utilizaron distintas tradicio- 
nes locales, sobre todo de índole apologética, litúrgica y de la historia de la salva- 
ción 1”. La carta, pues, está dirigida por la «iglesia de Dios que vive en el extran- 


14 Más detalladamente sobre esto: P. V. DIAs, Die Vielfalt der Kirche 272-81. 

15 Cf. R. SCHNACKENBURG, Der Streit zwischen dem Verfasser von 3 Jo und Diotrephes und 
seine verfassungsgeschichliche Bedeutung: MThZ 4 (1963) 18-26: «La ambición de Diotrefes 
parece haberse dirigido a decidir solo en todas las cuestiones de la comunidad; pero esto 
ni era posible ni deseable según el estado de la constitución eclesiástica de entonces» (21). 

16 «Ce témoignage bariolé permet de saisir des aspects différents dans Pancienne com- 
munauté romaine-catéchétiques, homilétiques, liturgiques— et de pénétrer, au-dela méme 
de la lettre de Clément, dans les courants divers du christianisme primitif» (A. JAUBERT, 
Clément de Rome, Introduction, 28). 

17 Cf. K. BEYSCHLAG, Clemens Romanus und der Frúhkatholizismus; O. KNOCH, Elgenart 
und Bedeutung der Eschatologie im theologischen Aufriss des ersten Clemensbriefes. 
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jero, en Roma» (Praescr.), a la «iglesia de Dios» en Corinto. No está, sin duda, 
redactada en estilo decretal, sino «en el tono de una carta cristiana privada... 
desde el sentimiento de la común responsabilidad fraterna de la paz y de la salva- 
ción de los corintios, así como desde la preocupación por la unidad de la Iglesia, 
del que también es afectado» !8. Y si la carta suscita, a veces, una impresión auto- 
ritaria (cf. 57,1s; 63,25), se queda en el ámbito de la irritación moral y en la 
convicción de tener que defender la justa organización eclesiástica, que nada 
tiene que ver con una autoridad superior de la Iglesia de Roma. 

El objetivo principal de la carta es restablecer, con la supresión de la división 
surgida en Corinto, la paz y la concordia, que, según Clemente, es signo distintivo 
del orden eclesiástico, histórico-universal e histórico de la salvación y cósmico es- 
tablecido por Dios. En esto radica la importancia fundamental de la carta, como 
también se expresa claramente en Clem 7,1: se trata no sólo de una reprimenda a 
los corintios, sino también de su personal reflexión respecto a los cánones de la 
tradición y a lo que es bueno y agradable ante los ojos del Creador. A causa de 
estos aspectos fundamentales de la carta, es también difícil decidir si la polémica 
en torno a dos comprensiones distintas del cargo jugó un papel más allá de la 
cuestión de la destitución de algunos —no todos (44,6)— presbíteros; más allá, 
por consiguiente, de un problema ético-disciplinar. 

Clemente no da datos exactos sobre la marcha efectiva del disturbio en Co- 
rinto, que posiblemente tuvo como causa una formación parecida a los partidos, 
según se critica también en 1 Cor 1,10ss; la noticia de la división llegó a Roma, 
por lo visto, por vía oral (47,65). El relato de la rebelión se expresa y se interpreta 
de forma relativamente cierta, que puede observarse también en las fuentes neo- 
testamentarias antes mencionadas y en las contemporáneas (HERMAS, Pastor, Sim. 
IX 22,155). Los corintios, por causa de los celos, de la envidia, de los altercados y 
de la división, están en el mejor camino para quedarse sin el temor de Dios, como 
Israel (3,1ss), como el envidioso Caín y otras figuras veterotestamentarias seme- 
jJantes (4,1ss), como los traidores y perseguidores de las columnas legítimas (Pe- 
dro y Pablo, 5,1ss); finalmente, como aquellos que por su rebelión ocasionaron la 
destrucción de grandes ciudades y el exterminio de pueblos (6,4). Para exhortar a 
los corintios al arrepentimiento, a la concordia y a la paz, Clemente hace valer los 
siguientes argumentos: 

1. Recurre a los ejemplos y exigencias morales del Antiguo Testamento, ya 
que, según él, sólo hay una única gran tradición, que se extiende desde Adán 
hasta hoy (7,2; 31,1; 50,3; 19,2). Los cristianos deben mirar a aquellos que «fue- 
ron ministros de la gracia de Dios», «de la gloria» (8,1; 9,2), «perfectos en el 
amor» (50,3). Los cristianos son «una parte santa» del pueblo de Israel, que, ele- 
gido «de entre los pueblos», ha dado al Santísimo (29,2s; 30,1). Los cristianos, 
elegidos «por Jesucristo» de todos los pueblos de la tierra, son «el pueblo de Dios» 
y «las ovejas de sus pastos» (59,35). De aquí que la continuidad de la historia de la 
salvación obligue a los cristianos a oír la Escritura (Antiguo Testamento) y les da 
una venerable tradición que se remonta hasta la creación !?. 

2. Las exigencias éticas del Antiguo Testamento culminan en las palabras de 
Jesús (13,1), cuya venida fue anunciada por los testigos veterotestamentarios (17,1 


18 J. A. FISCHER, Die Apostolischen Váter 12.11 (trad. alem. según Fischer); Praescr. véase 
A. JAUBERT, 1.c., 98: 'H ¿xxAnstía toú Beob + raporxodoa Pupny... 

19 1 Clem 7.2: EAwpev ¿ml toy eoxder xal oepvby TÍg Tapañócenx pio xavóva (A. JAU- 
BER, l.c., 110); 1 Clem 30,1: “Ayta ody pepe ÚTAP[OVTES (ibid., 148; cf. también l.c., 196). 
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hasta 18,17), y que es el «maestro de la mansedumbre y de la humildad (13,1), el 
'siervo” paciente “de Dios' (16,1ss) y nuestro modelo (13,1; 17,1). Jesús es «el 
sumo sacerdote de nuestras ofrendas, el protector y asistente de nuestra debili- 
dad» (36,1). Aquí se aplican las ideas protológico-apocalípticas (como también en 
la carta a los Hebreos). Las afirmaciones sobre la elección «por» Jesucristo (50,7; 
59,3), sobre la vocación y salvación «por El» (58,2; 59,2: ótd) y sobre la educación, 
santificación y distinción «por El» pueden entenderse en el sentido de las ideas 
sobre la creación y salvación del judaísmo tardío, influido por la filosofía hele- 
nista. De hecho dice: «Por lo demás, que el Dios que vigila todo, soberano de los 
espíritus y señor de toda carne, que eligió al Señor Jesucristo, y a nosotros por El, 
para ser un pueblo privilegiado, conceda a toda alma... la fe, el temor, la paz... 
para que sea agradable a su nombre por nuestro Sumo Sacerdote y protector 
Jesucristo...» (64) 20, 

La cristología que se manifiesta aquí puede calificarse como subordinacionista. 
Precisamente estaba muy extendida entre los teólogos de los siglos U y 111, que 
tenían un pensamiento económico-histórico-salvador, y puede muy bien inte- 
grarse en el pensamiento total de Clemente: el título «Dios» se emplea exclusiva- 
mente para el Padre y nunca para Jesús (ni en 21,8); sólo Dios-Padre constituye 
el centro dominante de la teología de Clemente ?!; la historia de la salvación es 
solamente una parte —aunque importante— de la historia universal de la crea- 
ción y de la naturaleza ??; en la escatología se generaliza la cercanía temporal de 
Dios en la omnipresencia, y la función de Cristo en el juicio final se tuerce y se 
reduce al introducir la idea de la recompensa individual 23, Clemente habla, sin 
duda, de la Iglesia como «rebaño de Cristo» (16,1; 44,3; 54,2; 57,2), y con reso- 
nancias del pensamiento paulino habla también del «cuerpo en (¿y) Cristo Jesús» 
(38,1) y de los «miembros de Cristo» (46,7); para él, Jesucristo no es, sin embargo, 
el principio de la vida de los cristianos, ni el origen de la gracia o el dispensador 
del Espíritu en el sentido paulino o joanneo ?*. Jesús es el prototipo sublime del 


20 1 Clem 64: Aorbv h TavteRóRTNS Debe xal Deootrs... xal xúpros... 6 Exdeldpevos Tbv 
xupoy Incoby X aro tov xal ypás d adrod ele hab reprovotov... da TOD dpyrepéws xal TpoctáTOL 
npty Tnooó X pro toó (ibid., 202), 

21 Cf. W. MARCUS, Der Subordinatianismus (Mn 1963); A. JAUBERT, Clément de Rome, 
Introduction, 66; O. KNOCH, Eigenart und Bedeutung der Eschatologie; véase, entre otros 
pasajes, 420: En Clemente, «Dios, creador y Padre del mundo y de la humanidad», ocupa 
«el puesto dominante en la totalidad de la historia de la salvación, hasta el extremo de que 
Cristo, en cambio, retrocede, en cierto sentido, a la serie de los servidores de la gracia de 
Dios (8, 1)». 

22 Cf. ibid., 397 y 452; «Cristo no es así el centro de la historia universal y de la historia 
de la salvación, que trajo el cambio escatológico, y, por ende, el reino, sino el consumador 
del plan de la creación y del plan de la salvación de Dios, que dilató universalmente la 
voluntad de salvación de Dios, la profundizó graciosamente y junto con el Espíritu llevó en 
la Iglesia a la armonía del nuevo amor a la humanidad, libre del mal corazón y de toda 
culpa... Por tanto, la actuación de Cristo, así como la última época, determinada por él, de 
la historia de la creación y de la salvación, tiene un carácter escatológico sólo en sentido 
cronológico-relativo, pero no en un sentido absoluto y en cuanto al contenido». 

23 Cf. O. KNOCH, lL.c., 161-220. 

24 Cf. también A. JAUBERT, l.c.: «Bien que pour Clément tout se fasse dans le Christ, le 
Christ est avant tout intercesseur, médiateur, grand prétre, modele... non celui dont P'in- 
flux vital imprégne et pénétre la vie du chrétien... Les dons qui sont impartis aux fidéles 
sont des dons de la nature autant que de la gráce: force, richesse, sagesse, humilité, conti- 
nence, dons que le Dieu créateur avait préparés depuis lPorigine du monde (38,4)»; 
I Clem 36,1: Abtr Y 6005... ¿v ], ebpopey Th OwTANpOY huy, Insobv X po tóv... (ibid., 158). 
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comportamiento cristiano, es importante para el cuerpo el funcionamiento del 
organismo bajo la observancia de la regla de la utilidad común (cf. 48,6); por 
consiguiente, de las normas de comportamiento de cada conjunto social (véase 
37,1) cuando «todos están de acuerdo y trabajan para la conservación de todo el 
cuerpo en armoniosa subordinación» (37,5). Lo decisivo es el orden dado por la 
creación y la disposición que surge de aquí como en un ejército (37,1ss); es la 
primera vez, en general, que al nuevo pueblo de Dios se le presenta como ideal 
eclesiástico una organización militar 25, 

3. Después de los argumentos sobre la «humildad y la modestia de varones 
tan grandes, tan santos y tan probados» (figuras del Antiguo Testamento y Jesu- 
cristo) que se han convertido en nuestro modelo y en cuyos hechos participamos 
(19,15), entra Clemente en el punto de vista central de su argumentación: «Que- 
remos correr tras del objetivo de la paz que tenemos propuesto desde un princi- 
pio, dirigir nuestra mirada al Padre y Creador de todo el cosmos y seguir firmes 
en sus maravillosos y opulentos beneficios y regalos de paz» (19,2). Dios ha que- 
rido poner un único orden para el cosmos (20,1ss), para todos los pueblos en la 
creación y en la elección de Israel (29,1ss; 33,2ss), para la organización 
jerárquico-cultural del Antiguo Testamento (32,1ss; 40,1ss; 41,155), para el 
mundo pagano-político (55,1ss; 61,1ss), para la obra y el camino de salvación de 
Jesucristo (20,11; 24,1ss; 36,1; 42,15) y para la Iglesia (42,3ss; 44,155). Y «todo 
esto reside en la paz y la armonía según la disposición del gran Creador y Señor 
del universo, que todo lo agracia con sus beneficios, pero sobremanera a noso- 
tros, que nos hemos acogido a sus misericordias por nuestro Señor Jesucristo» 
(20,11). 

Las ideas eclesiológicas de Clemente están determinadas, por consiguiente, 
por los conceptos existentes en un contexto complejo, pero concebido homogé- 
neamente, de orden (cf. las palabras con el radical tay), de paz y de concordia, 
que los corintios habían perdido a su modo de ver. Según esta concepción suya, 
que, junto a otros influjos, permite reconocer, sobre todo, la cosmología, ética 
social y doctrina del Estado estoicas, el orden de la Iglesia ha nacido, según la 
voluntad de Dios (42,1) y según el vaticinio de la Escritura (42,5; 43,1ss), gracias 
al envío de Jesucristo de los apóstoles. Los apóstoles predicaron «en las ciudades y 
en los campos y constituyeron obispos y diáconos a sus primeros seguidores para 
los futuros creyentes después de preceder una prueba según el Espíritu» (42,4). 
Como este orden es inmutable, corresponde a los cabecillas del conflicto o cam- 
biar sus sentimientos y someterse al orden, que se extiende desde la creación 
hasta el cargo eclesiástico, pasando por Abel, Cristo y los apóstoles, o abandonar 
la comunidad, para que «el rebaño de Cristo con los presbíteros encargados 
pueda vivir en paz» (54,2) 25, 


25 Cf. A. JAUBERT, Les sources de la conception militaire de "Eglise en 1 Clement 37: VigChr 
18 (1964) 74-84. «L'organisation du peuple de Dieu selon un tel type remonte á une con- 
ception sacrale et sacerdotale du peuple au désert, oú les armées d'Israel son réparties sous 
des chefs de mille, de cent, de cinquante et de dix (Ex 18,21.25; Dt 1,15). Ce schéme est 
répété en I Mac 3,55, dans le livre d'Hénoch et surtout dans les documents de Qumrán» 
(JAUBERT, l.c., 80; véase también 1 Clem 38,1: ibid., 162). 

26 Cf. L. SANDERs, L'hellénisme de s. Clément; R. KNOPF, Die Apostolischen Váter 1 76-83; 
M. SPANNEUT, Le stoicisme des péres de UÉglise 423: «La Stoa ne s'est pas imposée aux Péres 
Apostoliques. Les quelques lignes qui en ont été citées reviennent partout á Pépoque et 
ront rien de typiquement stoicien. Seul, fait exception Clément de Rome, qui signale Pim- 
passibilité divine et surtout décrit, en un vocabulaire philosophique, lordre du monde, 
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La comprensión del orden de Clemente es muy clara; no se le puede tocar sin 
que todo el sistema de su concepción se derrumbe. Pero justamente en ello radica 
su problemática. Si se considera su concepción como una evolución necesaria, 
legítima, vinculante, y no sólo como una evolución posible y condicionada, dadas 
las circunstancias, a la situación histórica en el marco de la variedad estructural 
de la Iglesia, se está obligado en ese caso a identificarse con su concepción .teoló- 
gica total y, sobre todo, con sus deficiencias cristológicas y escatológicas. No se 
pueden conservar cuidadosamente los fragmentos relevantes de su teología para 
el orden sin preocuparse al mismo tiempo por las referencias globales de este 
esquema del orden, edificado sobre el patrimonio mental estoico y sobre los mo- 
delos militares, y sin hacerse cargo de la cuestionabilidad de sus préstamos menta- 
les (entre otros, el pensamiento del judaísmo tardío, el filosófico-popular y el es- 
to1cO). 

Además, la carta delata que su concepción teórica no responde del todo a los 
datos de la vida eclesiástica hasta entonces. Habla de los dones de cada uno 
(38,1), de su particular posición y de los cánones del servicio (41,1), de la subor- 
dinación mutua (38,1), de la autoinstrucción en'la Sagrada Escritura (45,1ss) y de 
la existencia de diversos dones (48,5), sin que se diga cómo se puede hacer com- 
patible todo esto con la posición de los presbíteros (57,1). Con ocasión del nom- 
bramiento de los obispos y diáconos, habla de la «prueba que precede según el 
Espíritu» (42,4) y del «consentimiento de toda la comunidad: guvevdoxnsaons TAS 
éxxinotas rásnc» (44,3), sin aclarar las modalidades. Y, al aconsejar a los rebeldes 
que emigren, parte de que la comunidad tiene que decidirlo (54,1). ¿Son los 
presbíteros sólo representantes de la comunidad? ¿Tienen autoridad monárquica 
o sólo la del ministerio? ¿Son sacerdotes para la ofrenda del sacrificio —por con- 
siguiente, una reversión al orden levítico— o una adopción de modelos paganos? 
La carta de Clemente, pues, plantea más cuestiones que las que responde. 


3. EL TESTIMONIO DE IGNACIO DE ANTIOQUÍA (t 117) 

Bibliografía: 

C. C. RICHARDSON, The Church in Ignatius of Antioch: JourRel 17 (1927) 428-43; H 
SCHLIER, Religionsgeschichtliche Untersuchungen zu den Ignatiusbriefen (Gie 1929); CH. MAU- 
RER, Ignatius von Antiochien und das Johannesevangelium (Z 1949); E. MOLLAND, The Heretics 
Combated by Ignatius of Antioch: Journ. Eccl. Hist. 5 (1954) 1-6; V. CORWIN, St. Ignatius and 
Christianity in Antioch (New Haven 1960); J. COLSON, Agape (Charité) chez S. Ignace d'Antio- 
chie (P 1961); A. v. HAARLEM, Ekklesiologie des Ignatius: Nederl. Theol. Tijdschr. 19 (1964) 
11-34; H. RATHKE, /gnatius von Antiochien und Paulusbriefe (B 1967); O. TARVAEINEN, 
Glaube und Liebe bei Ignatius von Antiochien (Joensu 1967); P. TH. CAMELOT, Ignace d'Antio- 
chie, Polycarpe de Smyrne. Lettres et introduction (SourcesChr 10 (P * 1969); R. WEIJENBORG, 
Les Lettres d'Ignace d'Antiochie (Lei 1969). 


En la apreciación del testimonio de Ignacio hay que tener en cuenta que no 
puede considerarse como probada con definitiva certeza la existencia de una edi- 
ción de las cartas de Ignacio antes del siglo IV (antes del 360), a pesar de la 
amplia coincidencia de la patrología en reconocer como auténticas las siete cartas 


image de P'harmonie qui do  régner dans Phumanité et plus encore dans le corps que 
constituent les chrétiens». Sobre Clem 19,1 y 20,11 véase JAUBERT, l.c., 132.136; sobre 1 
Clem 42,1-4 véase ibid., 168-70, y sobre 1 Clem 54,2, ibid., 186. 
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de Ignacio mencionadas por Eusebio (recensión M) ?”. Por consiguiente, aquí se 
parte con gran reserva de que en las cartas en cuestión (a pesar de las modifica- 
ciones y adiciones) se contienen los pensamientos auténticos de Ignacio que pue- 
. den ser de importancia eclesiológicamente. En este estudio se hace referencia a la 
recensión más larga, que se compara continuamente con la versión más breve ?8, 
De aquí que este comentario deba considerarse como un intento teológico de 
someter a discusión la cuestión de autenticidad de las cartas de Ignacio. 

Las cartas nacieron cuando Ignacio se hallaba de viaje de Siria a Roma como 
prisionero, bajo la impresión del inminente martirio y en razón de sus experien- 
cias de la solicitud fraterna por parte de las comunidades, que durante el viaje lo 
saludaron por medio de numerosos representantes (entre ellos, obispos y diáco- 
nos). Queda por saber si se dieron en realidad tales encuentros de tanta impor- 
tancia O si no se pretende con esto realzar la posición primacial de la iglesia de 
Antioquía, según se daba en el siglo IV después del concilio de Nicea ??. Las com- 
paraciones entre las dos versiones de las cartas muestran, respecto a la eclesiolo- 
gía, que no es tan seguro que exista un esquema de la Iglesia en este mundo 
como imagen del arquetipo celeste, según se admite con frecuencia (cf. Magn 6,2; 
13,2; Trall 5,2; Rom 5,3; Smyr 6,1). Más bien se podría considerar la unidad 
como pensamiento fundamental de la teología de Ignacio, que es aplicable a Jesu- 
cristo, a la relación Cristo-Dios, cristiano-Cristo y a la de los cristianos entre sí en 
la única Iglesia 3. 

La Iglesia con todo lo que requiere es bendecida por Dios con profusión 
—para atenernos a las afirmaciones de la carta a los Efesios—; la Iglesia está 
predeterminada desde la eternidad y está en camino hacia la gloria eterna. Mien- 
tras tanto, está unida invariablemente, es elegida y está marcada por el sufri- 
miento gracias a la voluntad del Padre y del Señor Jesucristo, nuestro Salvador 
(Eph, Praescr.). Los cristianos son «miembros de Cristo» (Ef 4,2) y deben imitarlo, 
el cual lo hizo todo según la voluntad del Padre (Ef 3,2). Cristo es la vida de los 
cristianos y los ha salvado por su pasión, para por su resurrección poder reunir a 
sus santos y creyentes, «en el único cuerpo de su Iglesia, ya sea de entre los judíos 
o de entre los paganos» (Smyr 1,2) 3!. Las expresiones e imágenes respecto a la 


27 Cf. R. WEIJENBORG, Les lettres d'Ignace d'Antiochie 394: El resultado de su investiga- 
ción €s: «1l est donc extrémenent difficile d'admettre qu'il y a eu des lettres authentiques 
de saint Ignace soit du type L, soit dy type M, avant 360». Véase sobre esto la crítica de O. 
PERLER, Die Briefe des Ignatius von Antiochien. Frage der Echtheit-neue, arabische Ubersetzung: 
FZThPh 18 (1971) 381-96. 

28 Se utiliza la edición de F. X. FunkK-F. DIEKAMP, Patres Apostolici 11 (T 1913), comple- 
tada por la edición de la carta a los Efesios en Weijenborg, 1.c.; para la edición más breve, 
Th. CAMELOT, Lettres: Ignace d'Antioche, Polycarpe de Smyrne (P 1969), y J. A. FISCHER, Die 
Apostolischen Váter (trad. alem.). 

22 Los derechos de Antioquía como sede espiscopal superior eran aún muy vagos en el 
tiempo del concilio de Nicea. 

30 Cf. Th. CAMELOT, l/gnace d'Antioche... Lettres: SourcesChr 10, Introduction, 19-47. 
IgnMagn 13,2, según la recensión más larga, dice: brotdynte Tip EToxóT xal dh mhors (os 
b Xpiotós Tip Tatpt, iva Evwoic 7 xatá beóv ¿y byiv (FUNK-DIEKAMP, 130); falta ratpl xatá 
capxa xal ol árootohar TY Xprotiy xal Tip Tatpl xal tip Tvevpare, va Evans % capxxr te xal 
TVELATIAN (CAMELOT, l.c., 90); para IgnTrall 5,2 véase en ambas ediciones p.98; para 
IgnRom 5,3; IgnSm 6,1 véase CAMELOT 112.136 y FUNK-DIEKAMP, 264.196. 

31 Según la recensión más larga, se dice en Praescr. Efph:... ÚTpETTOY hvwpévny xal 
éxdeleypevoy ev raber dAnfvy, ¿v belmar: Oeod ratpós xal xupiov hp iv Inood Xpratob tod 
SwTRpoS Nputv, 17 ExxAnota T7) ágopaxapiotw (FUNK-DIEKAMP, 234); en Ef 4,2 se dice según 
la recensión más breve (CAMELOT, 60): y pmotuov odv ¿otlv bpas dy App ¿votyt elvar, Tva 
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Iglesia que se encuentran en Ignacio, proceden de distintas tradiciones cristianas 
primitivas —como se expuso en el capítulo precedente— y no aportan cambios 
sustanciales de opinión. Son interesantes, sin duda, las ideas sobre el cargo y 
sobre el martirio en la Iglesia. 

Según las cartas de Ignacio, el episcopado monárquico parece estar muy ex- 
tendido en el ámbito de Siria y Asia Menor. Por primera vez aparece en Ignacio 
el presbiterado como un escalón independiente entre el obispo y los diáconos. La 
disposición de la jerarquía ternaria se fundamenta de forma especulativo- mística, 
sin que se vea un esquema de interpretación exacta: Dios-Jesucristo = obispos; los 
apóstoles = presbíteros y los «servidores de la Iglesia de Dios», o bien de Jesu- 
cristo = diáconos. Más precisos son los pensamientos teológicos sobre el cargo de 
obispo; pero sobre esto trataremos más adelante. 


4. EL TESTIMONIO DEL «PASTOR», DE HERMAS; DE LA «DIDAJÉ» Y DE LA CARTA 
DE BERNABÉ 


Bibliografía: 


J. H. ROBINSON, Barnabas, Hermas and the Didache (Lo 1920); E. J. GOODSPEED, The Didache, 
Barnabas and the Doctrines: Anglican ThRev 27 (1945) 228-47; G. Sass, Die Apostel in der 
Didache: 1n memoriam Lohmeyer (St 1951) 233-39; J. OESTERREICHER — K. "THIEME, Um 
Kirche und Synagoge im Barnabasbrief: ZK'Th 74 (1952) 63-70; R. JOLY, Judaisme, christianisme 
et hellénisme dans le Pasteur d'Hermas: La Nouvelle Clio (1953) 394406; ID., Hermas le Pas- 
teur (SourcesChr 53 bis [P ? 1968); J.-P. AUDET, La Didache. Instruction des apótres (P 1958); 
L. W. BARNARD, The Problem of the Epistle of Barnabas: Church Quarterly Rev 159 (1958) 
211-30; IpD., The Epistle of Barnabas — a Pascal Homily?: VigChr 15 (1961) 8-22; P. PRIGENT, 
D'Epitre de Barnabé 1I-XVI et ses sources (P 1961); S. GIET, Hermas et les Pasteurs (P 1963); L. 
PERNVEDEN, The Concept of the Church in the Shepherd of Hermas (Lund 1966); A. VOOBUS, 
Etturgical Traditions of the Didache (Sto 1967); P. PRIGENT — R. A. KRAFT, Epitre de Barnabé 
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En el Pastor (hacia el 140) se juntan en haz los puntos de vista protológicos e 
hipostasizantes respecto a la Iglesia 32. La Iglesia es lo mismo una realidad que 
transciende la historia (se crea antes de todas las demás cosas y por ella ha sido 
creado el mundo [Vis II 4,1)) que una realidad escatológica (es una torre en 
construcción que se levanta por la Palabra, se fundamenta por el bautismo y se 
sostiene por el poder de Dios [Vis III 2,4; 3,3.5; Sim IX). Esta, Iglesia crece y 
decrece al mismo tiempo, ya que en ella no sólo hay santos, sino también piedras 
pecadoras. La Iglesia, como torre, está construida sobre la roca Jesucristo, que 
abarca a todo el mundo (Sim IX 1,1ss). El mundo se ve como una cadena de 
doce montañas (que representan las doce naciones), cuyo estado es el de una 
permanente cantera. De ésta se toman las piedras para la construcción de la torre. 
Son distintas tanto por su origen (Sim IX 19,1ss) como por las tareas en la Iglesia 
(cf. Vis HI 5,1). Para todos, .el tiempo de la construcción de la torre es una 
prueba (véase Mand XI 1.4.8, para los profetas, y Vis 111 9,7-10, para todos los 
dirigentes khegumenoi»] de la Iglesia), hasta que al final de los tiempos la Iglesia, 


xal Beod TAytoTE pe TEN NTE; según la recensión más larga, se dice desde el trazo oblicuo: 
cuwpyuevoos Dei pintas elva: X protod, ob xal pen brrapye te (FUNK-DIEKAMP, 238); IgnSm 
1,2: ¿y EN ompat: Tic ¿xxinotas adtod (FUNK-DIEKAMP, 192 y CAMELOT 134). 

32 Cf. L. PERNVEDEN, The concept of the Church in the Shepherd. Estos "razonamientos se 
siguen desarrollando vigorosamente sobre todo por la gnosis; p.ej., VALENTÍN; cf. H. LEl- 
SEGANG, La Gnose. : 
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purificada, «sea un único cuerpo, un único sentimiento, un único espíritu, una 
única fe, un único amor» (Sim IX 18,4) 33, 

Evidentemente, Hermas confía en que la Iglesia como comunidad de todos los 
limpios se realizará ya en la tierra mediante una vida santa y mediante la peniten- 
cla (Sim IX 32,1ss). Este optimismo y este entusiasmo espiritual los comparte él 
con casi todos los predicadores cristianos contemporáneos. Estos estaban conven- 
cidos de que era posible a todos los cristianos (precisamente porque representaban 
aún un grupo abarcable) introducir en el mundo el Evangelio de la salvación 
mediante su bondad, su amor, justicia, ascetismo y pacificismo. Si el cristiano ha 
sido purificado y santificado por la sangre de Cristo, si ha renacido por el bau- 
tismo y ha llegado a ser una nueva creación, si está en posesión de la verdad y de 
los bienes de la salvación, tiene que ser todo esto una realidad visible en su vida 
cotidiana. En todos los escritos de esta época se puede rastrear la dedicación a la 
doctrina de la salvación y a la virtud en el trato con los hombres. El cristianismo 
no es todavía una religión popular en el sentido de componente de una unión 
popular sociocultural. 

Como exponen la Didajé y la carta de Bernabe, el camino de los cristianos es un 
camino de «vida» y no de «muerte». Estos dos escritos han recogido y transfor- 
mado un tratado moral judío sobre la Doctrina de los dos caminos. Con ello se dio a 
los cristianos una especie de libro de bolsillo con reglas prácticas para el compor- 
tamiento moral, litúrgico e intraeclesiástico. La Didajé, escrita probablemente ha- 
cia el fin del siglo primero, permite conocer la forma de vida, concentrada en lo 
esencial, de un grupo cristiano relativamente pequeño. Este se reúne para la ora- 
ción y para la celebración de la eucaristía; conoce a sus apóstoles, profetas, maes- 
tros y a todo el que llega a él de nuevo (Did XI 1ss); tiene la posibilidad de 
examinar «lo que» está «a la derecha y a la izquierda» (XII 1). Por este conocerse 
mutuo y en razón del conocimiento de su condición de santificados en la Iglesia 
de Jesús (X 5) y de su responsabilidad, están en condiciones de elegir «obispos y 
diáconos» «que sean dignos del Señor; hombres bondadosos, libres de codicia, 
sinceros y probados» (XV 1) y que ejerzan para ellos el ministerio de profetas y 
maestros. 

Frente a la Didajé puede observarse un doble desarrollo en la carta de Ber- 
nabé, que pudo haberse escrito aproximadamente en el segundo cuarto del si- 
glo 11 y cuyo autor se presenta como maestro (1,5.8; 4,9a). Aunque para Bernabé el 
ideal del cristianismo, como «nueva creación» (6,11), es también el hombre espiri- 
tual y templo perfecto para Dios (4,11b), sin embargo, desearía introducirlos en el 
«conocimiento perfecto» (gnosis; 1,5), más allá del actual estado de fe 34, 

«Efectivamente, el Señor nos ha transmitido, mediante los profetas, el conoci- 
miento del pasado y del presente, así como nos ha dado un gusto anticipado del 
futuro» (1,7a; cf. también 5,3). Lo que quiere decir Bernabé se refiere, sobre 


33 Cf. Herm (V) HH 4,1: 'H éxxAnota... TAaytwv Tpwtr éxtiobr... xal da tabtny ó xóopLos 
xatnoticbn (SourcesChr 53 bis96); véase también Herm (V) III 5,1: drróotoko: xal ¿rioxoTo: 
xal bidócxalo xal drdxoval... TAYtoTE Éautoi cuvepwproay xal ¿y éautais elpnyny Eoyov xal 
ákiniwy hxovov "did tobto ¿y TÍ olxodopT Tod TÚpyoL GUWpwvoiorv al dpuoyal abrivy (ibid., 
112); Herm 32,1: «Remediate ergo vos, dum adhuc turris aedificatur» (ibid., 354). 

34 Cf. Didajé 9,4; 10,5: Mvnobnt, xopre, Tis éxxinotas c00u, Tod pusacbar abthv dro 
Tavtdc Trovnpob xal teheroar adtyv ¿y TY AyAry 000, xal ouvaLoy adTAV ÁTO TVY TEDDAPWwY 
ávepwv, Thy áryracbeioav (J.-P. AUDET, La Didaché 236); sobre la carta de Bernabé, Barn 1,5: 
va peta TAC Tiotewc bpiv tehetay Ente xal tpv yveoty (SourcesChr 172,76); 4,11b: 
yevwpeba Tvevpatixot, jevayreda vabs téletos Tip Be ip (ibid., 102). 
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todo, a la comprensión de la Escritura. Mediante su interpretación 
profético-cristológica y moral-alegórica del Antiguo Testamento, emprende el in- 
tento de arrebatar la Biblia a los judíos, para convertirla en exclusiva posesión de 
la Iglesia. Los cristianos son los únicos que entienden la Escritura «como el Señor 
ha querido» (10,12). La tendencia teológica es clara. Por el perdón de los pecados 
en la acción salvadora de Jesús, los cristianos son el pueblo nuevamente creado y 
el nuevo templo (4,11; 5,7; 6,11; 7,5a; 16,8b); como tales, son la realización de la 
intención originaria de Dios, que Israel y sus instituciones culturales no pudieron 
realizar. 


$ 14. El nacimiento de la «Iglesia santa y católica» por la «koinonía» de 
las iglesias y sus testimonios 
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Las declaraciones del Martirio de Policarpo (escrito quizás hacia el año 166) 
sobre la Iglesia católica expresan la experiencia de las relaciones comunitarias 
mutuas de las distintas Iglesias tal como nacieron en el transcurso de los años, y 
que en la segunda mitad del siglo 11 eran un hecho sólido 35, Después de concluir 
la primera fase misionera, se intensificó el animado intercambio de personas, car- 
tas y obras literarias. Según la Didajé, hacia el final del primer siglo hay todavía 
apóstoles, profetas y maestros itinerantes. Roma era, sobre todo, la meta de los 
viajeros cristianos: Policarpo, el obispo de Esmirna; el apologeta Justino, de Sa- 
maria; el asirio Taciano, lreneo, de Asia, y Hegesipo, del Oriente, así como los 
gnósticos Valentín, de Egipto; Cerdón, de Siria; luego, Marción, de Sínope, y 
otros muchos estuvieron en Roma en el siglo 11 38. Algunos maestros cristianos, 
como Justino y Hegesipo, viajaron mucho. Ignacio de Antioquía viene a Esmirna 
como prisionero y recibe allí a representantes de la iglesia de Efeso, Magnesia del 
Meandro y Tralles. Melitón de Sardes viajó a Palestina después de mediados del 
siglo II. Según el testimonio de Ireneo, las comunidades se enviaban entre sí la 
eucaristía 3?. La correspondencia epistolar era también muy intensa. Recuérdese 
las cartas de Ignacio a las comunidades asiáticas y a Roma; las de Dionisio de 
Corinto a Atenas, Lacedemonia, Nicomedia, Creta, el Ponto y Roma; la carta de 
Clemente a Corinto; las cartas de Sotero, de Eleuterio y Víctor a Asia, Frigia y a 
las Galias; la carta de lIreneo a Víctor, en Roma, etc. Escritos importantes tuvie- 
ron también una rápida divulgación. Ireneo conoce ya las cartas de Ignacio y la 
de Clemente; también conoció la Apología de Justino. El libro del Pastor era ya 
conocido en el siglo 11 en Lyón, Alejandría y Cartago. Hacia el año 200 se leían 
obras de Melitón de Sardes y de lreneo en Roma, Cartago y Alejandría. Las 
Antitheses de Marción eran conocidas al final del siglo 11 en todas las iglesias ma- 
yores de Oriente y Occidente. 

A. v. Harnack hace constar después de la recopilación de estos datos: «La 1m- 


35 xal xabolixis ¿xxinotas Taporxíais (SourcesChr 10,210). La expresión «Iglesia cató- 
lica» no se encuentra en la recensión más larga de la carta de Ignacio a los de Esmirna 
8,2: órou 5 X piotoc, Tága y ODPAVOS OTPATIA TOAPÉD TN XEV (FUNK-DIEKAMP, 198). 

36 Cf. Eus., HE IV 11,14.22.26.14: SourcesChr 31,173-79.199.211; Eus., HE V 
4,24.16: SourcesChr 41,27571. 

37 Ibid., V 24,15: SourcesChr 41,71. 
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portancia que tuvo este hecho para la misión y propaganda del cristianismo no 
puede supervalorarse fácilmente; la participación y la fraternidad, y, por otra 
parte, la actividad espiritual de los cristianos, saltan aquí a la vista; fueron las 
fuertes palancas de la propagación..., aseguraron también una cierta homogenei- 
dad en el desarrollo e hicieron que un cristiano no se sintiera como un extranjero 
si se trasladaba del oriente al occidente o de una comunidad lejana a otra» 38. Por 
consiguiente, en todas las iglesias había un núcleo homogéneo a pesar de su di- 
versidad. Ciertamente que en las cuestiones centrales de la profesión de fe apenas 
hubo evoluciones que fueran más allá de lo que existía como declaración de fe en 
los escritos neotestamentarios (cf. la carta a los Romanos). Incluso la formulación 
de la profesión de fe transmitida por lreneo —Adv. haeres. 1 10,1 32— es muy 
débil frente a muchas neotestamentarias, y sabemos que especialmente en la cris- 
tología de esta época eran poco claras muchas cosas. Precisamente en la búsqueda 
de la «regula fidei» vinculante adquiere importancia el proceso de la colección de 
los escritos neotestamentarios en un canon; éste es el acontecimiento más impor- 
tante de esta época, por el que la koinonía de las iglesias en la única Iglesia cató- 
lica encuentra su expresión. 


l. LA COLECCIÓN DE ESCRITOS VINCULANTES EN EL SIGLO 11 


Hacia el paso del siglo 11 al 111 alcanzó el canon neotestamentario una exten- 
sión fija (cinco sextos del canon actual) después de una larga génesis, y los escri- 
tos más importantes tienen indiscutiblemente validez canónica. Como muestran 
con amplia unanimidad los testimonios de distintas iglesias, gozan de considera- 
ción canónica: los cuatro evangelios y los Hechos de los Apóstoles; las trece cartas 
de Pablo; añádanse la primera carta de Pedro y la primera de Juan. La opinión 
sobre el Apocalipsis de Juan y sobre la carta a los Hebreos era oscilante; la más 
discutida era la colección de las cartas católicas así como todavía era confusa la 
condición eclesiástica de algunos escritos, como p.ej., la Didaje, la primera carta de 
Clemente, la carta de Bernabé, el Pastor de Hermas, el Evangelio según los Hebreos, 
que, aunque eran sumamente apreciados, quedaron fuera del canon. Los más 
importantes testigos sobre el estado del canon en este momento son: Ireneo, por 
la iglesia de las Galias; el Canon Muratori e Hipólito, por la iglesia de Roma; 
Tertuliano, por la iglesia de Africa; Clemente de Alejandría, por la iglesia de 
Egipto; por las iglesias de Oriente se puede admitir también una colección de 
escritos fundamentales (veáse 2 Pe 3,15s para las cartas de Pablo), aunque allí 
hacia el final del siglo 11 existía alguna inseguridad respecto a escritos aislados, 
como muestra la carta del obispo Serapión, de Antioquía, transmitida por Euse- 
bio, respecto del evangelio según Pedro *, 

También el antimontanista +! anónimo citado por Eusebio habla de las «decla- 
raciones de la Nueva Alianza evangélica, a la que ni puede añadirse algo ni de la 
que puede disponerse *, tanto como si la extensión de los escritos estuviera ya 


38 A.v. HARNACK, Die Mission und Ausbreitung des Christentums 1 385. 

39 Cf. PG 7,549 = c.2, en Sancti Irenaei Libros quinque adversus haereses, ed. W. V. Har- 
vey, 1 90s. 

40 Cf. Eus., HE VI 12,3-6: SourcesChr 41,103. 

41 Acaso Polícrates de Efeso; cf. W. KUHNERT, Der antimontanistische Anonymus des Euse- 
bius: ThZ5 (199) 436-46. 

42 Eus., HE IV 16,3: SourcesChr 31,46s. 
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fijada. Melitón de Sardes pudiera también haber proyectado ya una colección de 
escritos neotestamentarios, puesto que formó una lista de libros veterotestamenta- 
rios y los llamó «libros de la Antigua Alianza» *%. Solamente la iglesia siria ocupa 
una posición especial al haber sustituido los cuatro evangelios por el Diatessaron de 
Taciano y excluido por mucho tiempo el Apocalipsis y las cartas católicas. 

De aquí que, con el Canon Muratori, se pueda decir que encontraron acepta- 
ción absolutamente en toda la Iglesia católica los escritos que en todas partes de 
la Iglesia se leían al pueblo y que reclamaban una autoridad profética y apostó- 
lica. El que se hayan impuesto y acreditado objetiva y prácticamente es prueba, 
como dice Ireneo, de que la predicación de la Iglesia es la misma por doquier, de 
que la tradición se conserva homogéneamente y de que éstas poseen el testimonio 
de los profetas, de los apóstoles y de todos los discípulos **. Por consiguiente, si 
las distintas iglesias llegan a descubrir su comunión como la única Iglesia en la 
variedad de las iglesias mediante su posesión común de determinados escritos 
canónicos sin la autoridad de una dirección oficial y sin un decreto sinodal, en 
ese caso el proceso de la formación del canon y su fundamentación adquieren 
una significativa importancia teológica para la comprensión de la Iglesia. 


2. PUNTOS CON CARÁCTER VINCULANTE DE REFERENCIA DE LA PREDICACIÓN 
ECLESIÁSTICA DE LA FE 


Para comprender el proceso que llevó a la delimitación de unos escritos con 
carácter vinculante como testimonios de la revelación hay que tener en cuenta los 
tres hechos siguientes, que constan ya al comienzo de la aparición pública de la 
comunidad en torno a Jesuscristo: 

1.2 La Iglesia posee una colección de escritos que como testimonio de la vo- 
luntad divina, bajo la denominación de «la Ley y los Profetas», tiene también 
autoridad para la Iglesia. 

2.0 El Evangelio se predica oralmente, cuyo contenido y norma es Jesucristo; 
a El, como revelación última de Dios, se refiere la Escritura veterotestamentaria. 

3.2 Sobre la base de la comunidad de fe en el Señor Jesús crucificado, resu- 
citado y ensalzado, se constituye la única Iglesia desde la variedad de sus formas 
de manifestación. 

Sobre el 1.2 —Acerca del punto de vista del proceso de la formación del canon 
hay que hacer constar que la fe en Jesús y la predicación del Evangelio ni si- 
quiera necesitaban por de pronto crear nuevas expresiones para poder articularse. 
En los escritos de la comunidad de fe judía encontraban los necesarios puntos 
vinculantes de referencia. La significación salvadora de la persona y de la activi- 
dad de Jesús se predicó y se entendió como cumplimiento, consumación y supe- 
ración respecto a la historia de la salvación de Israel, tal como estaba escrito y 
como se interpretaba siempre de nuevo. Por consiguiente, la comprensión, la in- 
terpretación y la valoración de la persona de Jesús no crecía desde unos senti- 
mientos de piedad ni desde unas vivencias de la divinidad, sino desde la firme 
vinculación a las declaraciones de fe, inteligibles de forma concreta, sobre las 
relaciones de Dios con Israel en la Ley y en los Profetas. 

Naturalmente, el nexo intrínseco que une a Jesús con la historia israelita de la 


43 Eus., HE IV 26,135: SourcesChr 31,211. 
44 Cf. IRENEO, Adv. haer. 111 24,1: PG 7,966. 
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salvación, se ve y se acentúa de modo diferente por los distintos discípulos y 
testigos de Jesús. De aquí que también establezcan distintas tradiciones de predi- 
cación e interpretación, de manera que la historia de Jesús, iluminada desde los 
escritos veterotestamentarios, sea creída por nuevos oyentes y fijada también por 
escrito por su parte. Los límites de las posibilidades de variación están, por una 
parte, en la orientación ebionita del judeocristianismo, que no abandona «su Ley pa- 
terna» %5 y considera a Jesús como el último profeta y maestro de las leyes, al 
igual de Moisés; estos ebionitas llegan hasta Marción, quien con su radical anti- 
nomismo y con la recusación del Dios veterotestamentario como un demiurgo de 
la materia, de los espíritus y del maligno, abandona totalmente el Antiguo Tes- 
tamento *. Pero en los dos primeros siglos es indiscutido que los escritos vetero- 
testamentarios como puntos vinculantes de referencia son una de las bases consti- 
tutivas de la predicación cristiana. 

Sobre el 2..—Es evidente que, más allá de los escritos veterotestamentarios, 
Jesucristo mismo es el fundamento, la norma y la fuente de la predicación cris- 
tiana. Como se formula en la carta de Ignacio de Antioquía: «Para mí, Jesucristo 
es el documento justificativo... los documentos inviolables son su cruz, su muerte, 
su resurrección y la fe en todo esto» *. Por consiguiente, el punto de partida de 
la predicación cristiana oral, es ante todo, un «factum aprehensible» histórica- 
mente: la persona y el destino de Jesús de Nazaret, su comunicación en palabras 
(la predicación del reino de Dios) y en hechos (su comportamiento ante la Ley y 
su muerte). Las modalidades de información y de interpretación son diferentes: 
se requieren un modo de pensar bien cuidado socioculturalmente de manera fija 
y además un lenguaje; el mensaje se predica en dichos fáciles de comprender y 
de retener en la memoria; se ponen acciones simbólicas (curaciones en sábado, 
etcétera) y se realizan actos que figuran en la estructura de la 
promesa-cumplimiento de la historia de la salvación (banquete pascual, camino de 
la cruz, etc.). 

El destinatario de las manifestaciones de Jesús es, en primer lugar, el pueblo 
de Israel, pero del que sólo un pequeño círculo siguió a Jesús %8. El discípulo es 
destinatario de la revelación del Padre, que se le comunica en el encuentro con 
Jesús de Nazaret dentto de un acontecimiento histórico. Gracias a este encuentro, 
que da a los discípulos la experiencia y la seguridad de que Dios actúa, por medio 
de Jesús, sobre la historia humana al final de los tiempos, se les confía el misterio 
del reino de Dios *?, que es lo que el mismo Jesús, como portador de la salvación, 
representa para el mundo. Los discípulos mantienen trato con Jesús y se convier- 
ten en sus compañeros de casa y de comida. Como amigos, llegan a ser receptores 
de la autocomunicación de Dios que se revela en Jesús; su seguimiento se lleva a 
cabo en la obediencia razonable y en el amor abnegado 5%. Después de que por la 
resurrección de Jesús se constituyó la comunidad de los testigos, se convirtieron 


45 ORIGENES, Contra Celsum 11 1 (SourcesChr 132, 276-78): xal 'Efkwvaío: yprpatigouoty 
ol ro loudatww Toy Incoby ds X parothy Tapadezaue vol. 

46 Sobre la diversidad de la interpretación del AT, cf. H. Frh. v. CAMPENHAUSEN, Die 
Entstehung der Christlichen Bidel (Y 1968), esp. c.1-5 (bibliog.). 

47 Philad. 8,2 (FUNK-DIEKAMP, 186): 5w: ¿pol dpyeiá totv Inoods $ Xprotos... Gbx TO pol 
¿otiy dpyeloy b o Taupós abTOb... 

48 Véanse sobre esto c.2 y 3. 

49 Cf. Mc 4,1; Mt 11,25ss; 13,16.17; Lc 10,21-24, 

50 Cf. Jn 15,8-15; también Mc 3,31-35; Mt 12,46-50; Le 8,19-21. 
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los discípulos, con la variedad de sus dones, en testigos de los hechos de Dios en 
Jesús. Se les pide la fidelidad como servidores y poseedores de dones, es decir, la 
irrenunciable relación personal con Jesús el Maestro y con la gracia que se mani- 
fiesta en su tarea *!, 

El contenido de lo que se comunica en el encuentro con Jesús se recibe oyendo 
la Palabra y viendo los hechos. Sin duda, la palabra y el hecho son signos simbólicos, 
y en el tiempo de la decisión interesa entender el verdadero sentido de la revela- 
ción de Dios $?. La comunicación de Dios va ligada indisolublemente a las pala- 
bras y hechos concretos de Jesús, pues el discípulo ha llegado a la comunidad de 
fe sólo como oyente y vidente, y sólo como tal puede testimoniar la palabra y los 
hechos de Dios como un «factum» y como un contenido. Tanto en la comunica- 
ción como en la aceptación son distintas las modalidades: los discípulos, en cuanto 
oyentes de las palabras de Jesús, están incluidos en el pueblo; en la vivencia de 
los hechos poderosos del reino de Dios reciben la necesaria enseñanza; son testi- 
gos de la polémica de Jesús con los fariseos, entre otros; son instruidos desde una 
situación concreta o desde una misión próxima; se dirigen a Jesús (cada uno a su 
manera) con el ruego de una aclaración ulterior del mensaje o del comporta- 
miento de Jesús. Igualmente son distintas las modalidades de la entrega del men- 
saje: por la memoria mnemotécnicamente de acuerdo con unos lemas, con unos 
lugares, etc.; en forma de breves historias (historias de milagros); acaso también 
por medio de escritos cortos (colección de dichos); mediante acciones (repetición 
del bautismo, de la última cena). También son múltiples las interpretaciones del 
acontecimiento de la venida de Jesús y los criterios selectivos del relato sobre 
Jesús. 

Sin embargo, en el marco de esta diversidad, todos los testigos (ya sea en la 
predicación oral, en su modo de vivir o en su actitud religiosa) se sienten com- 
prometidos con el único acontecimiento, o sea, con la venida de Jesús, que nació, 
murió en la cruz, resucitó y fue ensalzado, y con su Evangelio del cercano reino 
de Dios. Es decir, la predicación oral no es, primariamente, una entrega del ke- 
rigma específicamente cristiano, y, secundariamente, la transmisión de la predica- 
ción de Jesús encerrada en aquél. Por otra parte, la tradición no goza, como 
fuente de la fe, de una vinculación y significación constitutivas de la Iglesia si no 
tiene su instancia confirmadora y su norma últimamente válida en el Jesús te- 
rreno, en su historia, en su palabra y en sus hechos. 

En la diversidad de las concepciones antropológicas, de las ideas sobre escato- 
logía, sobre la historia de la salvación y sobre la Iglesia con el acontecimiento- 
Jesús de Nazaret, todos los testigos de la época cristiana primitiva remiten al 
único Evangelio, siempre a disposición de todos los colaboradores de Dios $53. Los 
testigos expresan lo que ellos han visto y lo que se les reveló en el encuentro con 
el Resucitado en palabras de fe, en homologías y en fórmulas de fe, que, como 
tales, documentan la no disponibilidad de la salvación, el extra nos del mensaje de 
Jesús. Por consiguiente, es claro que la fe pascual no es el kerigma mismo, sino 
que la aparición del Resucitado produce la fe en el Crucificado y hace que la 
Iglesia nazca como comunidad. Esta fe, que se concreta y formula en el kerigma, 
sólo se convierte en parádosis eclesiástica mediante el oír y el ver. En este sentido 
se fundamenta la verdad del testimonio pascual para la predicación cristiana se- 


531 Cf. 1 Cor 4,1-4; 9,23.27; 1 Tes 2,4; Rom 12,6-8. 
52 Cf. Mc 4,11-12; Mt 11,20-26; 15,13; 16,17; Lc 12,32. 
533 Cf. Gál 1,6-10. 
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gún el texto fundamental de 1 Cor 15,3ss; en primer lugar, apelando al testimo- 
nio de la Escritura: 1 Cor 15,4s; Lc 24,27; Act 2,30ss; 13,34ss; en segundo lugar, 
remitiendo a los testigos de la resurrección: 1 Cor 15,5-8; Act 1,22; 2,32; 3,15; 
10,40s. Por tanto, es claro que la predicación cristiana tiene puntos de carácter 
vinculante seguro y de referencia desde un principio; en primer lugar, en la Es- 
critura, y, en segundo lugar, en la historia de Jesús, que se desarrolló ante testi- 
gos oculares. De aquí que estos factores constitutivos de la predicación cristiana 
hayan de distinguirse claramente de las modalidades de la tradición, limitada 
oralmente, por escrito, en acciones o en la manera de vivir, y de aquí que no 
deban perderse de vista cuando la cuestión de la vinculabilidad de los escritos 
neotestamentarios. 

Sobre el 3—Es un hecho para toda la cristiandad primitiva que sólo puede 
hablarse de «Iglesia» después que Jesús resucitó de los muertos; que la Iglesia 
empezó a existir por la muerte y la resurrección de Jesús 5%. Con otras palabras: 
la misión de Jesús tiene la eficacia escatológica de vencer a la muerte por la 
resurrección y de hacer resurgir una nueva comunidad (la Iglesia) en un grupo 
de discípulos entonces totalmente disperso. Quiere decir, además, que la fe y la 
profesión de esta comunidad no nacieron en virtud de una autocomprensión in- 
dependiente y de una interpretación propia del acontecimiento Cristo, sino en 
virtud del encuentro con el muerto y resucitado Jesús de Nazaret. El es la causa y 
el motivo, el iniciador y el consumador de la fe, el prototipo de la obediencia y 
del servicio abnegado, y, como tal, no el supuesto y el testigo, sino el contenido 
esencial del Evangelio y el Señor de la fe. Lo que quiere decir, en suma, que 
todos los que forman la primera comunidad crstiana de la fe han visto al Señor 
originalmente y sin mediación alguna y han recibido el Espíritu $5. Todos los 
discípulos llamados a la fe se encuentran en la misma relación originaria con el 
Señor, todos se reconocen mutuamente en virtud de su fe en Jesús, el Cristo, y se 
reúnen como miembros de la única comunidad, es decir, de la Iglesia, cada uno 
en el puesto que se le ha asignado según la «medida de fe» $6, 

Pero la fe nacida en el encuentro personal directo con Jesús es necesaria- 
mente también «fe en...» y apremia a la profesión, a la aclamación, a la predica- 
ción, a la declaración auténtica, a formulaciones como «palabra de fe», según se 
dice claramente, p.ej., en Rom 10,8-9 y en 1 Jn 4,14-15. Sobre esta base de la fe 
expresada en palabras y desde la comunidad de la única fe que constituye la 
Iglesia, se encomienda a algunos «testigos escogidos» el servicio de la fe en el 
Resucitado, con el encargo de declararla kerigmáticamente. Este encargo supone 
la capacidad en orden a la declaración auténtica y válida sobre el acontecimiento 
de la salvación que se ha realizado; de aquí también la inviolable autoridad de la 
predicación apostólica, de la herencia apostólica en el siglo 11. Pero el Señor no se 
entrega a los testigos en palabras y proposiciones estereotipadas, de suerte que su 
acontecimiento de salvación se exprese únicamente en un testimonio solo y uni- 
forme. El acontecimiento de la salvación, en cuanto es la palabra anunciada de 
Dios, se proclama esencialmente como el único acontecimiento de Dios, como el 


54 Cf. A. VÓGTLE, Jesus und die Kirche, esp. 57-58; R. SCHNACKENBURG, Kirche: LThK ? 
VI 167; ID., Kirche im NT 12; H. KUNG, Die Kirche, esp. 88ss; R. V. DIAS, Vielfalt der Kirche, 
esp. 85-86 y 130ss. 

55 Cf. Lc 24,36.37-43. 44-47.49; Act 1,15; 2,1-4.14ss; véase P. V. DIAS, Die Vielfalt der 
Kirche 207-11. 

56 Rom 12,3. 
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único fundamento de la única fe en la variedad de los testigos, con testimonios 
respectivamente válidos, pero nunca exclusivamente múltiples. A esto responde 
también la estructura de la colección de escritos neotestamentarios en el siglo 11, 
que no sólo contiene evangelios, cartas y apocalipsis, sino que además atestigua 
variedad de formulaciones de la fe, variedad de tradiciones de iglesias distintas, 
variedad de temas y formas de tradición, variedad de situaciones en la predica- 
ción; finalmente, variedad de conceptos, de estructuras mentales, de expresiones, 
de orientaciones apocalípticas y escatológicas del futuro y del presente, histórico- 
salvíficas, simplemente historizantes, simbólico-alegóricas y gnósticas. 

El proceso de la génesis y de la formación de la predicación cristiana primitiva 
hasta el nacimiento de cada uno de los escritos y de su colección en un canon, es 
de eminente importancia para la comprensión de la Iglesia en los dos primeros 
siglos teniendo en cuenta los tres supuestos fundamentales mencionados ante- 
riormente. 


$ 15. La autoridad del apóstol y de su testimonio y la autocomprensión 
eclesiástica 


Si se prescinde de la exposición esquemática de la historia de la salvación 
de los Hechos de los Apóstoles, en donde la Iglesia primitiva se describe como la 
Iglesia única de Jerusalén $”, el primer testimonio cristiano de Jesús y de su men- 
saje se realiza en la predicación de diferentes grupos de discípulos y testigos de 
Jesús, que se constituyeron primeramente en Palestina, para extenderse luego 
«hasta los confines de la tierra» (Act 1,8). 

Estos grupos se sienten constituidos como comunidad escatólogica por la ac- 
ción de Jesús (su muerte en la cruz) y por la fe en El, llamada y destinada para 
despertar la fe en Jesús entre el mayor número posible de hombres mediante su 
palabra, su modo de vivir y sus acciones 58, Sin duda, el Señor ensalzado se apa- 
reció a todos sus primeros discípulos y testigos y los llenó del Espíritu $9; sin 
embargo, son determinados «testigos escogidos» los que dan testimonio de los 
grandes hechos de Dios. Entre estos testigos se cuentan no sólo los que estuvieron 
con Jesús desde el tiempo en que «vivía con nosotros a partir del bautismo de 
Juan hasta el día en que fue levantado de entre nosotros» (Act 1,21-22; también 
13,31), sino también los que fueron llamados, además, después de su resurrec- 
ción, como, p.ej., Santiago y Pablo %. De todos los testigos y ministros de la Pala- 
bra, los apóstoles son considerados en el cristianismo primitivo como los de más 
rango y como los primeros; a ellos se encomienda la predicación fundamental por 
mandato omnímodo del Resucitado. 

No erraríamos suponiendo que Pablo contribuyó de manera decisiva a que el 
apóstol lograra un prestigio importante y un puesto central en la Iglesia primitiva 
debido a su conciencia como apóstol, expresada en todo momento gracias a la 
forma y manera de realizar en la práctica su misión, a la defensa de su vocación 
apostólica y en las polémicas con sus adversarios. En la Iglesia primitiva de Jeru- 


57 Cf. H. CONZELMANN, Die Mitte der Zeit; P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 171-73. 

58 Cf. Rom 10,8-18. 

52 La importancia de la variedad de discípulos, testigos, ministros y administradores 
para la constitución de la comunidad eclesiástica no requiere subrayarse de nuevo en este 


contexto; véase sobre esto P. V. DIAs, l.c. 
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salén puede observarse también una idealización de los Doce, que se consideran 
como prototipos de los apóstoles $1. Lucas los constituye en un grupo como los 
«Doce», a quienes llama ya «apóstoles» el mismo Jesús $2, En Lucas son como la 
quintaesencia de los testigos oculares y de la Palabra; en su irrepetibilidad histó- 
rica enlazan la Iglesia actual con el Jesús terreno y son los portadores del testi- 
monio autorizado de Jesús para Israel 63. En torno a ellos se reúne la primera 
comunidad cristiana, ellos velan sobre la comunidad fraterna de bienes %%;, garan- 
tizan la verdad y autenticidad del mensaje de Jesús, tal como éste se expone en el 
Evangelio de Lucas y en la predicación misionera de los Siete y de Pablo $5. Ellos 
son, finalmente, los que aceptan y aprueban el giro decisivo histórico-salvífico 
desde Israel a los gentiles 66. La carta de los Efesios dice también, en vista de la 
ya previsible historia de la naciente Iglesia, que los conciudadanos de los santos y 
los familiares de Dios están edificados «sobre el fundamento de los apóstoles y 
profetas» (Ef 2,19-20). Los apóstoles no sólo han puesto el fundamento de la 
Iglesia, sino que ellos mismos constituyen su fundamento y son la autoridad de la 
Iglesia. Según las cartas pastorales, la «doctrina sana», que es preciso guardar 
incólume, es el desarrollo fundamental del Evangelio tal como se manifiesta en la 
predicación de los apóstoles. Es la palabra de la verdad, la palabra acreditada, la 
palabra de Dios, la doctrina de Jesucristo, y de aquí que sea el fundamento, el 
contenido, la norma y el prototipo de todas las sanas palabras en la Iglesia $”. 
Clemente Romano expone con toda claridad el sentido de la autoridad apostólica 
tal como la ve en la segunda generación: 

«Los apóstoles se nos enviaron como predicadores del Evangelio por el Señor Jesucristo, 
y Jesús fue enviado por Dios. Por consiguiente, Cristo, por Dios, y los apóstoles, por Cristo; 
ambas cosas sucedieron bien ordenadas según la voluntad de Dios. Ellos [los apóstoles] 
recibieron, pues, los mandatos, y por la resurrección de nuestro Señor Jesucristo fueron 


fortalecidos y afianzados en la palabra de Dios; así marcharon, bajo la asistencia del Espí- 
ritu Santo, para anunciar el Evangelio de que el reino de Dios llegará» 68, 


La indiscutida importancia de los apóstoles es un hecho evidente en la vida 
eclesiástica, como lo expresan la Didajé $?, Policarpo 7%, Justino e Ireneo ”!. Igna- 
cio coloca la autoridad de los apóstoles junto a la del Señor y exhorta a los mag- 
nesios a «afianzarse en los preceptos del Señor y de los apóstoles» 7?. La posición 
privilegiada de los apóstoles como testigos de la revelación de Dios se expresa 


61 Cf. L. CERFAUX, La premiere communauté chrétienne a Jérusalem: Recueil L. Cerfaux II 
125.74, 

62 Lc 6,13; cf. J. DUPONT, Le nom des Apótres a-t-il été donné aux Douze par Jésus? (Lv 
1956) 47. 

63 Cf. Act 2,14; 10,42; Lc 22,30; 24,48. 

64 Act 1,34-37; 2,42; 5,1ss. 

65 Cf. Act 1,2; 6,1-7; 13,31. 

66 Act 15,6.22-24. 

67 Cf. 1 Tim 2,7; 4,5; 2 Tim 1,11-14; 2,15; Tit 1,9; 2,1. 

68 1] Clem 42,1-3 (K. BIHLMEYER-W. SCHNEEMELCHER, Die apostolischen Váter [T ? 1656] 
575); sobre el texto griego Véase JAUBERT en SourcesChr 167,168. 

69 El autor coloca el modo de vivir bajo el título que compromete: Doctrinas de los apósto- 
les; o más completo: Las doctrinas del Señor a los paganos mediante los apóstoles; cf. J. P. Au- 
DET, La Didaché. Instructions des Apótres (P 1958). 

70 Cf. POLICARPO, 1 2 y 7,2 (SourcesChr 10,186): ¿£ ápyts ypiv rapañobeyta Aóyoy. 

71 Cf. JusTINO, Afpolog. 1 39.67; GOODSPEED, Die áltesten Apologeten 52s y 75s; cf. IRENEO, 
Adv. haer. 11 1,1: «Non enim per alios dispositionem salutis nostrae cognovimus, quam per 
eos, per quos Evangelium pervenit ad nos» (PG 7,844). 

72 IgnMagn 13,1 (FUNK-DIEKAMP, 130): ¿v toi dóypacty tod xupiov xal Tivy ÁTOSTOA wy. 
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también con claridad en los escritos no incorporados en el canon posterior, pero 
que son semejantes en su género a los escritos neotestamentarios y pretenden 
estar en su misma línea. En el título o en la declaración, una gran parte de estos 
escritos se refiere a la autoridad de los apóstoles individualmente o como 
grupo ?3. Los círculos gnósticos atribuyen las revelaciones de Jesús al limitado 
círculo de discípulos escogidos y la especial tradición apostólica resultante de ello, 
sin preocuparse de la colección «canónica» de las palabras de Jesús 71. Las doctri- 
nas especiales se atribuyen a los apóstoles, en cuanto testigos en forma de una 
cadena de tradición a través de intermediarios 7. 

El testimonio de Ireneo cierra el resumen sobre la posición de los apóstoles en 
los dos primeros siglos. Ireneo mismo es solamente testigo de la verdad y de la 
vida que «los profetas anunciaron, Cristo confirmó y los apóstoles proclamaron, y 
que la Iglesia comunica a sus hijos en todo el mundo» ?7*. En su polémica con los 
herejes acentúa que la Iglesia ha recibido su fe de los apóstoles y de los discípulos 
de éstos 77; el Evangelio predicado por ellos es el fundamento y columna de la 
fe 78 y criterio de la verdadera Iglesia. Este claro reconocimiento de la predica- 
ción de los apóstoles y de su autoridad como fundamentales para la Iglesia de 
todos los tiempos, supone una determinada autocomprensión de la Iglesia, que es 
preciso explicar explícitamente en cada uno de sus aspectos. 


1. EL«APÓSTOL» COMO TIPO DE TODOS LOS DISCÍPULOS Y TESTIGOS DE JESÚS 


Los apóstoles predicaron por todas partes a Jesucristo como ministros de la 
Palabra y como colaboradores de Dios en virtud del mandato del Resucitado. El 
apóstol representa el tiempo del nacimiento de la Iglesia en cuanto comunidad de 
los destinatarios inmediatos de la revelación de Dios por Jesús. Como tal, forma 
parte del «evangelio» para las generaciones posteriores, sobre el cual está edifi- 
cada la Iglesia. De aquí que la posición, el pleno poder y la autoridad del «após- 
tol» vayan ligados a la generación «apostólica», independientemete de si todos los 
que pertenecen a ella hayan sido de hecho apóstoles en el sentido estricto de la 
palabra. Sin duda, se emplea con frecuencia el título de apóstol queriendo expre- 
sar la condición de misionero y portador del Espíritu ??; pero no se impuso este 


73 Cf. los distintos pseudoepigráficos apostólicos evangelios, cartas, kerigmas y Hechos 
de los Apóstoles; véase HENNECKE-SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen. 

14 Cf. Ptolomeo, en EPIFANIO, Pan. 33,7; sobre esto, G. QUISPEL, La Lettre de Ptolémée á 
Flora: SourcesChr 24 bis,54; Ptol. 3,8. 

75 Basílides apela al mismo Pedro, pasando por Glaucias, el intérprete de Pedro; Valen- 
tín debe de haber sido instruido por Teodas, que fue un discípulo de Pablo; los naasenos 
apelan a Mariamne, a la que Santiago transmitió la doctrina; véase sobre esto H. FRH. v. 
CAMPENHAUSEN, Die Entstehung der christlichen Bibel; H. LEISEGANG, La Gnose. 

16 Epid. 98, véase S. WEBER, en BKV 4; L. M. FROIDEVAUX, Iréneée de Lyon. Dánonstra- 
tion de la prédication apostolique: SourcesChr 62,168; también Adv. haer. V, Praescr. (Sour- 
cesChr 153,10): «Perfecit autem Christus, Apostoli vero tradiderunt, a quibus Ecclesia acci- 
piens per universum mundum sola bene custodiens tradit filiis suis». 

77 Cf. Adv. haer. 1 10,1: PG 7,549s. 

78 Adv. haer. 111 1,1 (PG 7,844): «El Señor de todas las cosas dio a sus apóstoles plenos 
poderes para predicar el Evangelio. Por ellos hemos conocido nosotros la verdad, es decir, 
la doctrina del Hijo de Dios... El Evangelio que predicaron entonces lo [pusieron], sin 
embargo, más tarde por escrito, según la voluntad de Dios, y nos los transmitieron como 
fundamento futuro y como columna de nuestra fe». 

72 Cf. Ap 2,2; Did 11,3-6; HERM., Sim. IX 15,4; Ps.-CLEM., Hom. 11,35; sobre esto, H. 
V. CAMPENHAUSEN, Der urchristliche Apostelbegriff: StTh I fasc. 1-2 (1947) 96-130. 
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uso. Había, sí, sucesores de los «apóstoles», que después se impusieron con el 
nombre de «obispo». Sin embargo, en todos los testimonios escritos de los dos 
primeros siglos se advierte el convencimiento de que un determinado círculo de 
los discípulos y testigos es el portador del testimonio autorizado de Jesús y de la 
predicación obligatoria del Evangelio; es verdad que este círculo es más amplio 
que los testigos «apóstoles». 

La tradición cristiana primitiva, fijada en los libros de los evangelios, conoce 
un círculo reducido de discípulos al que se concede «el misterio del reino», «el 
reino» y al que se revela «esto» $; círculo que debe publicar lo que aconteció de 
forma oscura y escondida $!. Es el círculo de los familiares y amigos que tienen 
con Jesús comunidad de mesa $2 y celebran en la última cena el acontecimiento 
escatológico de la muerte bajo el signo del cercano reino de Dios 83. Este círculo 
debe comer el pan en memoria de Jesús y beber el cáliz, y de este modo anunciar 
su muerte hasta que El vuelva $1, Es el círculo que, en virtud de la aparición del 
Resucitado, se reunió para formar una comunidad como Iglesia $5. Por consi- 
guiente, este círculo (llámense cada uno de los testigos discípulos o apóstoles, 
profetas, maestros, evangelistas, jefes, obispos o presbíteros) tiene, en cuanto tota- 
lidad, una función de testigo y es portador, dentro de su variedad, de la fe, que 
da la gracia, y de la palabra de la fe. Cada uno de ellos puede decir con Juan, 
que siempre llama discípulos a todos los testigos: «Lo que hemos oído, lo que 
vieron nuestros ojos, lo que hemos contemplado y lo que han tocado nuestras 
manos respecto a la Palabra de la vida... lo anunciamos también a vosotros, para 
que también vosotros tengáis comunidad con nosotros...» (1 Jn 1,1-3). 

Es importante, en cuanto a todos estos discípulos-testigos, la relación con la 
persona de Jesús, dada en su vocación y en su encargo, y no tanto los títulos bajo 
los que se comprende su función. Para determinar el contenido de su actividad 
como predicadores del Evangelio, la Iglesia primitiva conserva un conjunto de la 
tradición sobre el envío de un número mayor que el de los Doce en vida de 
Jesús $. La importancia de su colaboración en la predicación de Jesús se subraya 
por reproducirse esta colaboración con los mismos términos con los que se carac- 
teriza también el envío del Hijo por parte de Dios $”. Su participación en el poder 
de Jesús se-extiende a la predicación del reino, a la expulsión de demonios y a la 
curación de enfermos. En este contexto se ha transmitido también el «logion» 
flotante de los plenos poderes 88: «El que a vosotros recibe, me recibe a mí, y el 
que me recibe a mí, recibe al que me ha enviado» (Mt 10,40). Igualmente, las 
diferentes palabras del mandato que la tradición hace decir preponderantemente 
al Resucitado $%, van dirigidas a distintos círculos de discípulos que fueron de 
manera y forma especial testigos de la resurrección. La tradición conservada en el 
evangelio de Mateo conoce discípulos del Maestro que, junto a los Doce, son 


80 Cf. Mc 4,11; Mt 11,25ss; 13,165; Lc 10,21-24; 12,32. 

81 Cf. Mc 4,21-22 par. 

82 Cf. Mc 1,31; 2,15-17; 3,31-35; 6,34-42; 7,27; 8,1-10; 14,22-25; Mt 10,25; Lc 24,30ss; 
Jn 15,8-15; 21,12.15; 8,19-21. 

83 Cf. 1 Cor 11,20-34; Lc 22,14-20; Jn 13,1-20. 

84 Cf. 1 Cor 11,24-26; Lc 22,19. 

85 Cf. 1 Cor 15,1-11; Lc 24,44-49. 

86 Cf. Mt 10,5-42; Mc 6,7-12; Lc 9,1-10; 10,1-12.17-20. 

87 Cf. A. SCHULZ, Nachfolgen und Nachakhmen 68-69. 

88 Cf. Mc 9,37 par; Lc 10,16; Mt 10,40; Jn 13,20. 

82 Cf. A. VOGTLE, Ekklesiologische Auftagsworte des Auferstandenen 892-906. 
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maestros y profetas enviados por Jesús. Su misión es llevar a la comunidad escato- 
lógica hasta la perfección pretendida por el Señor ?, 

Incluso Lucas, que ofrece una exposición típica-ideal de la comunidad primi- 
tiva de Jerusalén con su núcleo, los Doce = apóstoles, no silencia que también 
otros testigos, como los profetas, los maestros, los Siete y los dirigentes, manifies- 
tan el «aliento exhortador del Espíritu» en nombre de Dios y realizan el servicio 
de la Palabra en la forma de los apóstoles *!. Y son Estos «ministros de la Palabra» 
y los que desde un principio fueron testigos oculares los transmisores y garantes 
de su Evangelio ??. Pablo, cuya conciencia apostólica impregna todas sus cartas y 
que defiende su vocación como apóstol contra todos los ataques, nunca ve su 
misión, resultante de un don, en un sentido exclusivo. Se coloca junto a los otros 
testigos que, como miembros del único cuerpo, han recibido los diversos dones de 
la gracia a medida de la fe ?3. Se subleva realmente contra las formaciones de 
partidos en Corinto: «¿Qué es Apolo? ¿Qué es Pablo? Servidores por los que ha- 
béis creído, y precisamente como el Señor le dio a cada uno. Pues nosotros somos 
colaboradores de Dios; vosotros sois campo de labranza de Dios, edificio de 
Dios... Así, pues, que se nos considere como servidores de Cristo y encargados de 
los misterios de Dios» (1 Cor 3,5.9 y 4,1). 

Según Pablo, los dones de la gracia, los servicios y las fuerzas que edifican la 
Iglesia son muy variados, y, como los miembros de un cuerpo, actúan todos en 
provecho del todo, sean apóstoles, profetas o maestros; sean los dones de cura- 
ción, de asistencia, de dirección, de los poderes milagrosos o de lenguas %. Así, 
desde el punto de vista de un desarrollo visible ya, la carta a los Efesios puede 
contemplar a la Iglesia como edificada sobre el fundamento de los «apóstoles y 
profetas»; por consiguiente, de todos los ministros de la Palabra y de todos los 
carismáticos. Esta constatación se comenta acto seguido como sigue: «Y el nombró 
a unos apóstoles; a otros, profetas; a otros, evangelistas; a otros, pastores y maes- 
tros... para construir el cuerpo de Cristo hasta que todos juntos alcancemos la 
unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de Dios» (Ef 4,11-13). En la época 
apostólica tardía, especialmente en defensa contra las ideas heréticas, se contem- 
plan los testigos de la Palabra como una unidad; se incluyen sencillamente bajo la 
denominación «apóstoles», y su predicación se considera como norma unitaria de 
la fe. El apóstol no sólo pertenece a cada una de las comunidades de las que fue 
fundador, sino que todos los apóstoles pertenecen a todos los creyentes y su pala- 
bra va dirigida a toda la Iglesia. Este es el caso de las cartas pastorales, de la 
segunda carta de Pedro y de la carta de Judas 9, 

Pero hasta el final del siglo 11 se reconoció que los portadores de la tradición 
no eran sólo los apóstoles, así como se tuvo la certeza de que su testimonio auto- 
rizado y de carácter vinculante estaba destinado para el tiempo posterior (testi- 
monio llamado desde ahora, sucintamente, «apostólico »). 

Justino atestigua el gran aprecio de los «recuerdos» de los apóstoles de Jesús y 
de los que los siguieron; se toman como lectura en el culto, igualándolos con los 


29 Cf. 10,41-42; 13,52; 23,34; véase sobre esto P. V. Dias, Die Vielfalt der Kirche 237ss. 

21 Cf. Act 6,1-7; 13,1-3; 15,22.30-31; 14,4.14; véase también J. BIHLER, Die Stephanus- 
geschichte 189ss. 

22 Cf. Le 1,1-3. 

23 Cf. Rom 12,3-8. 

24 Detalladamente sobre esto, P. V. DIAS, Die Vielfalt der Kirche 325ss. 

25 Cf. 1 Tim 1,18ss; 4,6; 2 Tim 1,11-14; 3,10-17; Tit 1,35; 2,1-4; 2 Pe 3,2; Jds 17. 
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del Antiguo Testamento ?6. Papías se atiene a la tradición oral, que «ha aprendido 
bien de los antiguos y la ha conservado pura». Estos no son, indudablemente, 
apóstoles; sin embargo, proponen sólo aquellos mandatos «que el Señor comunicó 
a la fe y que provienen de la verdad misma». Papías no pierde oportunidad de 
preguntar por la doctrina de los mayores: «Qué dijo Andrés, qué Pedro, qué 
Felipe, qué Tomás o Santiago; qué Juan, o Mateo, o cualquier otro de los discípu- 
los del Señor; qué dicen, además, también Aristión y el presbítero Juan, igual- 
mente discípulos del Señor» ??. Por consiguiente, para Papías es bien venida cual- 
quier noticia que proviene de los labios de un «discípulo» que conoció y oyó al 
Señor. 

Para Ireneo, la fe de la Iglesia se basa en la predicación de los apóstoles y de 
los discípulos de éstos, la cual se transmitió luego en la Iglesia 98. Para él, Marcos 
y Lucas no son menos fidedignos y autorizados que Mateo o Juan; la autoridad 
de Pablo y de su predicación figura, junto a la de los Doce, como testigo con 
iguales derechos de la única verdad, y el testimonio del evangelista Felipe y del 
mártir Esteban vale lo mismo que el de un apóstol %. Es importante que la predi- 
cación, fundamentadora de la fe de la Iglesia, no se adultere, sino que se «repro- 
duzca» en su contenido original, así como lo hicieron los apóstoles, en cuanto 
fueron los primeros testigos elegidos y autorizados. Por esta razón puede decir 
claramente Ireneo: 

La predicación de la Iglesia tiene para sí 


«el testimonio de los profetas y apóstoles y de todos los discípulos, como al comienzo de 
los tiempos, así en el centro y al final, a través de todo el orden de la salvación de Dios... 
“En la Iglesia, pues —se dice—, ha puesto Dios apóstoles, profetas, maestros y toda la 
restante actividad del Espíritu” (1 Cor 12,28), en la que no tienen parte los que se mantie- 
nen alejados de la Iglesia, y se privan a sí mismos de la vida debido a su mala doctrina y a 
su vida enteramente mala. Donde está la Iglesia, allí está también el Espíritu de Dios; y 
donde está el Espíritu de Dios, allí está la Iglesia y toda la gracia; pero el Espíritu es 
verdad» 10, 


Esta actitud de Ireneo es tanto más llamativa si se compara con la de Marción, 
que sólo reconoce una única autoridad apostólica, o sea, Pablo, y sólo considera 
como apostólico un único evangelio, el de Lucas. Precisamente en el reconoci- 
miento católico de la autoridad de todos los testigos radica, según el Canon de 
Muratori, la diferencia entre la secta de Marción y la Iglesia universal. Es impor- 
tante que los diversos testigos prediquen, bajo la dirección del único Espíritu y 
como portavoces de una serie completa de testigos, aquello sobre lo que descansa 
la fe de los creyentes, o sea, el nacimiento, la pasión, la resurrección, el trato con 


26 Cf. JUSTINO, Apol. 1 67 (GOODSPEED, Die áltesten Apologeten 755) y Diálogo con el judío 
Trifón 103,8 (ibid., 220): ¿y q4p toc drop yr ovevpacty, pmp bro Toy ÁTOO TOA wv ayTod xa 
Twv éxelvors Tapaxokoubnodvtwv ouvtertayUar, jeyparetar bt iópivs inoel Opopfior xateyelto 
abtob edyopevoo xal Ae ovToc. 

27 Eus., HE HI 39,3-4: SourcesChr 31,154. 

28 Cf. Adv. haer. 1 10,1s: PG 7,549-53; Epid. 3: SourcesChr 62,32. 

22 Cf. Adv. haer. 111 1,1; 5,18; 12,8.10.13; 13,1; 16,9; IV 35,2: PG 7,845; Adv. haer. 1 
1,2: «Et omnes istt unum Deum... et unum Christum... tradiderunt nobis: quibus si quis 
non assentit, spernit quidem participes Domin1»; también III 12,5 (ibid., 897): AbtaL gwval 
The 'Exxdqoías, ¿£ ye rúoa Eoynxev éxxhnota... abro puwvat tv pabytov tod Kopios. 

100 Adu. haer. 111 24,1: PG 7,966. 
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los discípulos, la doble venida del Señor 1%. No todos los autores de los escritos 
aceptados en la Iglesia son apóstoles (p.ej., Lucas, Marcos), ni sólo el nombre de 
apóstol es garantía de la originalidad de la doctrina transmitida (el apocalipsis de 
Pedro, el evangelio de Pedro y la carta de Pablo a los laodicenses). 

Es decisivo que todos estos testigos pertenezcan a aquel círculo de discípulos y 
testigos que vivió en la época apostólica; en la época, pues, de los predicadores 
inmediatos del Evangelio y de los transmisores autorizados de la tradición. En el 
Canon de Muratori es patente esta separación entre la época apostólica y la posta- 
postólica por la fundamentación que se hace para excluir el Pastor de Hermas 102, 
Los apóstoles garantizan a parte potiori los escritos «apostólicos»; los profetas, el 
Antiguo Testamento. Se puede aplicar a toda la época de la Iglesia antigua la 
constatación que hace Eusebio sobre los testigos de Jesús, es decir, que todos los 
«discípulos de nuestro Salvador, los doce apóstoles, los setenta discípulos e innu- 
merables otros además», así como Pablo, estaban llenos del conocimiento de los 
secretos del reino y se les encomendó el servicio del Evangelio por el que se 
edificó la Iglesia, aunque sólo unos pocos de los discípulos y testigos nos hayan 
dejado documentos escritos 103, 


2. LA CALIDAD DE TESTIGO ES, PRIMARIAMENTE, INTERVENCIÓN PERSONAL EN 
FAVOR DEL MENSAJE Y NO SUCESIÓN DE TRANSMISORES 


En el hecho del realce de los testigos como apóstoles, profetas, maestros, 
evangelistas, pastores, ancianos, y en el reconocimiento de su autoridad para la 
Iglesia de todos los tiempos radica un factor ulterior de la autocomprensión ecle- 
siástica, que consiste en que el ser cristiano se realiza en el mundo esencialmente 
como seguimiento, como servicio testimoniante, como realización de la fe, como 
proclamación del Evangelio, como aplicación del amor; dicho brevemente, como 
testimonio personal. De aquí que la comunidad cristiana se presente desde un 
principio no como un grupo religioso que en virtud de su conciencia se ha consti- 
tuldo, después de la muerte de Jesús, con una concepción de Dios y del mundo, 
con una doctrina y un conjunto de normas determinados, sino como una comu- 
nidad de los seguidores, de los delegados de Jesús y de los que dan testimonio de 
Jesús. Como demuestra la más antigua tradición sobre la resurrección de 1 Cor 
15,3-8, el contenido esencial del primer testimonio no es un relato de hechos, 
como el del hallazgo del sepulcro vacío, sino la relación ue fe con la persona de 
Jesús y la revelación y encargo que acontecen en este encuentro. Los relatos con- 
tenidos en los evangelios muestran también, a pesar del retoque posterior, que lo 
más importante no es la descripción de la visión del Resucitado, sino la acentua- 
ción del carácter de revelación de este encuentro fundamental !%%, la fundamen- 
tación de la verdad del testimonio y la fidelidad de los testigos. Las siguientes 
declaraciones expresan, según el contenido, la autocomprensión "de los testigos 
cristianos primitivos: «Dios resucitó a éste al tercer día, e hizo que se dejara ver 
no de todo el pueblo, sino de los testigos elegidos por Dios de antemano... y El 
nos mandó predicar al pueblo y dar testimonio»... (Act 10,40-42; cf. 2,325); «sea 


10% Canon Mur. lín. 15-26. Texto: M. MEINERTZ, Einl. in das NT 319-238. 

102 Cf. sobre esto H. V. CAMPENHAUSEN, Die Entstehung der christlichen Bidel 294-302. 
103 Cf. Eus., HE Ill 24,1-7: SourcesChr 31,130. 

104 Cf. art. 504 w (MICHAELIS): ThW V 355ss. 
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yo, pues, o sean ellos, eso es lo que predicamos y eso es lo que habéis creído» 
(1 Cor 15,11). 

Puesto que la fe cristiana y la palabra de la fe es, primariamente, la vincula- 
ción a una persona, expresión de la respuesta a la exigencia de Dios puesta en 
Jesús, es obvio que para la comunidad pospascual fuera Jesús mismo (su doctrina 
tan sólo secundariamente) el contenido esencia, del testimonio, pues en virtud de 
la fe pascual se trata de confesar a Jesús como el Hijo del hombre, que por su 
muerte alcanza la consumación escatológica; como el Mesías, como el Señor, 
como el siervo de Dios y como el Hijo de Dios. Se trata de testimoniar que el 
cercano reino de Dios anunciado por Jesús es activo en la vida y más allá de la 
muerte de Jesús, que Jesús reclama para sí, con razón, ser el portador prometido 
de la salvación escatológica que pronto aparecerá con gloria !05, El testigo se en- 
cuentra bajo la obligación, nacida del mandato, de predicar el Evangelio, es decir, 
«a Cristo crucificado... como fuerza de Dios y sabiduría de Dios» (1 Cor 1,23- 
24) 106, Puesto que el Hijo de Dios se ha convertido en el contenido y en el poder 
autorizante del Evangelio con su encuentro con los testigos, según hemos ex- 
puesto, y sólo mediante éstos y su predicación está presente, deben los testigos 
perseguir el premio de la lucha de su vocación para que puedan salir airosos ante 
Dios mediante su servicio 10”, 

Resumiendo brevemente la autocomprensión cristiana primitiva, tenemos: la 
comunidad eclesiástica nacida después de la resurrección y de la venida del Espí- 
ritu Santo no es una agrupación indiferenciada de miembros con idénticos senti- 
mientos en torno a una idea o doctrina, sino que es, originariamente, una comu- 
nidad de los discípulos y testigos de Jesús constituida por la vocación personal y 
por el destino personal de miembros. Es la comunidad impregnada y bautizada 
por el único Espíritu para formar un sólo cuerpo con la variedad de los dones 
que distribuye el mismo Espíritu, en la que cada miembro tiene su parte en la 
vida de Cristo, se convierte en testigo de su Señor según la medida de fe y con- 
tribuye con la realización de su don a la corporeización del Señor ensalzado y que 
da encargos. Sobre la base de esta comunidad, algunos «testigos elegidos» hacen 
de portavoces y representantes de la comunidad escatológica para desempeñar las 
funciones de toda la Iglesia en virtud de sus dones !%, De aquí que sea también 
claro que en los relatos sobre la Iglesia primitiva se vean estos testigos como 
aquellos por los que se realiza ejemplarmente la historia de la Iglesia; así, p.ej., en el 
evangelio de Mateo se presentan los discípulos con Pedro como los «primeros» 
(Mt 10,2), con su significado típico y ejemplar para todos los pueblos que se con- 
viertan en «discípulos» 1%%; en Lucas se presentan, en primer lugar, los Doce con 
Pedro, como su portavoz en el marco de la historia de la salvación de Israel; 


105 Por tanto, se puede decir que el portador del mensaje se convertía en su contenido, 
que del predicador se convertía en el predicado. Si se considera el «testimonio» primaria- 
mente como vinculación a una persona, entonces se puede decir «que la misma venida de 
Jesús era el acontecimiento decisivo» y más importante que la doctrina propuesta por él o 
que la modificación de la idea de Mesías; cf. R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments 
35 y 45. 

los Cf. Mt 28,18-20; Lc 24,485; Act 1,8; 1 Cor 9,16. 

107 Flp 3,12-14; 1 Tes 2,4; 1 Cor 4,3s. 

108 Cf. Mt 10,18ss; 28,18ss; Mc 13,9-10; Lc 21,13-15; Act 1,8.22; 2,32; 10,39-41; 9,15- 
16; Rom 1,1; 1 Cor 3,5ss; 15,15; 4,9; Gál 2,7-8; Ap 1,9. 

109 Cf. W. TRILLING, Das wahre Israel 158-59. 
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después se presenta Pablo como autoridad y norma de la futura generación !!0 
en el seno de la Iglesia de los gentiles; en las cartas paulinas, el 
propio Pablo se presenta como el apóstol de los gentiles, como profeta del 
tiempo mesiánico y maestro de sus comunidades !!!; en la carta a los Efesios se 
presentan los apóstoles y los profetas; en el evangelio de Juan se presenta el «otro 
discípulo» como tipo de los discípulos, el cual es testigo e intérprete de la Palabra 
hecha carne por el encuentro especial con el revelador bajo la dirección del Espí- 
ritu; en el Apocalipsis aparece Juan como representante de todos los testigos; 
«que en el ejercicio de su tarea profética han dado su testimonio como mensajeros 
del Evangelio y lo han sellado con el sufrimiento y la muerte» !1?; en las cartas 
pastorales aparecen los discípulos del apóstol Timoteo y Tito como modelo para 
todos los custodios de la herencia apostólica, que tiene que conservarse pura !!3. 
Incluso en la literatura apócrifa y gnóstica aparecen los apóstoles, o también las 
figuras individuales, de forma paradigmática: como héroes, como hombres pro- . 
digiosos, o también como portadores de una revelación misteriosa. 

De todo lo dicho se sigue que, según la convicción cristiana primitiva, tanto la 
predicación de Jesús como la predicación de los discípulos, enviados por su man- 
dato, es un testimonio; es decir, es primariamente un mensaje con carácter vincu- 
lante, un llamamiento a los oyentes, una invitación a tomar posición. Para el tes- 
tigo mismo, esto significa un sumo grado en la intervención personal a pesar del 
sufrimiento, de la persecución y de la citación ante los tribunales. De aquí que a 
la esencia del mensaje corresponda «que sea testimoniado, no sólo transmi- 
tido» '1%, Es cierto que en la transición de la época cristiana primitiva a la si- 
guiente se ve una separación del ámbito del significado de la función testimo- 
niante. Por una parte, el testigo que, como testigo ocular o bien como testigo 
revelado del Resucitado, predica, por su obediencia a la fe, la «palabra del Señor», 
su cruz y su resurrección, se convierte en un guardián, defensor del «depósito 
confiado» 115; en el predicador de la «sana doctrina». Por otra parte, la verdad del 
Evangelio (especialmente continuando el punto de partida joanneo) se prueba y 
se testimonia no por la transmisión de formulaciones confesionales !!$, sino por la 
continuidad en los testigos de los discípulos creyentes '!?; éstos se ponen, me- 
diante la aceptación del testimonio de la fe, en contemporaneidad con el aconte- 
cimiento escatológico. La confesión que proclama su fe y su amor al hermano 
culmina en la entrega de su vida !18. Según esto, todo creyente es un testigo en el 
sentido más verdadero de la palabra. «Esto significa que está obligado, capacitado 
y apremiado a la declaración; que ha de hacer esta declaración cuando lo que 
puede testimoniar está en duda, no se acepta o es desconocido; tiene tras de sí la 
autoridad de los anteriores testigos, incluido Jesús» '!”. 

Si se parte de estos hechos, no es extraño que en el Apocalipsis se consideren, 
en razón de la experiencia del autor (Ap 1,9), el sufrimiento y la muerte como 
ingredientes de la función de dar testimonio, que siempre resultarán necesarios 


110 Cf, J. C. O'NEILL, The Theology of Acts; J. DUPONT, Le salut des gentils et la signification 
theologique du livre des Actes 132-55. 

tt Cf. P. V. DIAs, Die Vielfalt der Kirche 220ss. 

112 P, V, DIAS, Die Vielfalt der Kirche 258. 113 Tbid., 272-81. 

114 N, BROX, Zeuge und Mártyrer 106. 

115 Cf. 1 Tim 6,11-14.20-21; 2 Tim 1,12-14; Tit 1,9. 

16 Cf, Jn 19,35; 21,24; 1 Jn 5,6-12. 117 Cf. 1 Jn 1,3-4; 2,24.27; 4,6. 

118 Cf. E. NEUHAUSLER, Zeugnis: LThK ? X 1361-62; M. STRATHMANN, Zeugnis: ThW 
IV 477-520. 112 N, BROX, Zeuge und Mártyrer 107-108. 
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en el futuro. El nexo que se da en el destino de Jesús, en la experiencia de Pablo 
y en la exigencia del Evangelio de Juan entre «predicar el Evangelio» y «tener que 
sufrir por causa suya» hasta arriesgar la vida si es preciso, se aplica —en la com- 
prensión teológica de la condición de testigo— en el sentido pleno de la palabra. 
El «ser testigo», paprtupeiv, está vigorosamente delimitado en su significación en el 
libro del Apocalipsis. Como en los otros escritos del Antiguo y Nuevo Testa- 
mento, tiene una resonancia jurídica, y significa la predicación y la confesión 
públicas de la palabra de Dios y de Jesucristo (1,9; 6,9; 12,17; 19,10; 20,4) !?0. 
Pero va ligado íntimamente con la persecución y el sufrimiento hasta la muerte; 
con otras palabras, con todo lo que forma parte necesariamente del destino del 
testigo profético de Jesucristo (16,9; 2,13; 19,10; 20,4; 22,8). Sin duda, todos los 
cristianos están afectados ya ahora por las tribulaciones escatológicas a causa de 
su fidelidad a Jesús y no dejan de dar testimonio de Jesús; pero la consumación 
de las consecuencias internas contenidas en la condición de testigo sólo la alcan- 
zan los que en el ejercicio de su función profética como mensajeros del Evangelio 
han dado su testimonio y lo han sellado con el sufrimiento y la muerte. De este 
modo han seguido a Jesucristo, el testigo fiel y verídico (1,5; 3,14), y han partici- 
pado en su suerte. Podría, por tanto, decirse que el mártir, como imagen ideal de 
la condición de cristiano, no pertenece menos al concepto de iglesia !?! que el 
obispo o el presbítero, a los que se han transmitido los otros aspectos significativos 
de los discípulos y testigos. 


3. LOS PORTADORES DE LA TRADICIÓN Y LOS «EPISKOPOI» DENTRO DE LA 
COMUNIDAD ECLESIÁSTICA, ESTRUCTURADA DE FORMA VARIADA 


A pesar de una cierta formalización que se produce al introducirse la idea de 
la conservación del depósito y de la sucesión apostólica, no se pierde en la primi- 
tiva Iglesia el aspecto del testimonio personal en las funciones de presidente, de 
anciano y de obispo. Las cartas pastorales, en las que Timoteo y Tito son exhor- 
tados encarecidamente a nutrirse de la palabra de la fe, a mantener la herencia 
apostólica recibida y a transmitir sólo ésta y ninguna otra, parten de que en el 
ministerio del apóstol llamando y enviando a los dos discípulos se hace patente la 
gracia y el orden de la gracia que se le dispensó al Apóstol como a un proto- 
tipo 122. Pablo mismo fue nombrado heraldo, apóstol y maestro en razón del lla- 
mamiento y de la decisión de Dios, que en la aparición de Cristo se hizo patente y 
por el Evangelio empezó a ser plenamente activa. Así como Pablo, en cuanto 
testigo de Jesucristo, permaneció fiel a su don y a su misión, también sus discípu- 
los pueden aceptar su testimonio en la fe y en el amor gracias al don del Espíritu 
y convertirse ellos mismos en testigos del Evangelio '?3, Puesto que Timoteo sabe 
de quién ha aprendido !?4, se convierte también en testigo del acontecimiento 
original mediante la manifestación del modelo apostólico, así como Tito en 


120 Cf. E. LOHSE, Zeuge und Martyrer; E. GUNTHER, Zeuge und Maártyrer; N. BROX, Zeuge 
und Mártyrer. 

121 Cf. E. PETERSON, Zeuge der Wahrheit (Theol. Traktate 165-224): «Sin embargo, no 
sólo el abismo demoníaco del mundo que se abre ante nosotros en vista de la revelación 
del “Hijo del hombre' se hace patente para el mártir en la “revelación de Jesucristo”, sino 
también el destino y el compromiso de los creyentes en la gran hora de la “tribulación”» 12”. 

122 Cf. 2 Tim 1,6-14. 

123 Cf. 2 Tim 3,14-17; 4,1-5. 

124 Cf. 2 Tim 3,14. 
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cuanto «hijo legítimo en la fe común» (Tit 1,4) 125, Esto quiere decir que la mera 
relación, demostrable históricamente, no garantiza con la instancia mediadora la 
verdadera conservación y auténtica reproducción, sino el modelo, mostrado cons- 
cientemente, del apóstol transmisor, es decir, el fiel seguimiento «en la doctrina, 
en la manera de vivir, en las aspiraciones, en la fe, en la longanimidad, en el 
amor, en la paciencia, en las persecuciones, en los sufrimientos» (2 Tit 3,105). Por 
consiguiente, aquí no se piensa tanto en una cadena de sucesión formal cuanto, 
más bien, en aquella relación que caracteriza al discípulo y al testigo. Cuando más 
tarde lreneo pone de relieve la «apostolica successio» para poder establecer la 
verdadera tradición apostólica, apela a los testigos que tuvieron trato con los após- 
toles o con los discípulos de éstos y que aceptaron su testimonio original y autén- 
tico. Así sucede en Roma con Lino, al que Pablo menciona en su carta a Timoteo; 
así también con Clemente, que vio a los apóstoles y habló con ellos; igual que 
otros muchos que han sido instruidos por los apóstoles; así sucede también con 
Policarpo, discípulo de los apóstoles, que ha enseñado fielmente lo aprendido de 
ellos; y como con él, con muchos otros en las iglesias de Asia 126, A esta estruc- 
tura del testimonio responde también el hecho de que el designio sobre nuestra 
salvación se nos transmitió en forma de Evangelio; es decir, como recuerdo, ates- 
tiguado autorizadamente, de los acontecimientos de la salvación que configura el 
presente de la fe y determina el futuro. Frente a la idea de tradición y sucesión 
de la gnosis, subraya lreneo que la doctrina recibida de los apóstoles no es un 
testimonio arcano, sino un testimonio personal manifestado en todas partes, de lo 
que dan testimonio las iglesias más antiguas. 

Precisamente en la polémica con la herejía se ve claramente que el interés no 
gira, ante todo, tanto en torno a una sucesión formal cuanto en torno a una 
sucesión que acepta el testimonio apostólico y lo representa fidedignamente me- 
diante la intervención personal. Sólo así se entiende el enérgico lenguaje con el 
que se ataca a los herejes y se discute su validez moral. Según Mateo, los falsos 
profetas son «lobos rapaces» que con ropaje de oveja viven en la comunidad, son 
«árboles dañados» que dan frutos malos !?”. Pablo llama a sus adversarios apósto- 
les falsos, obreros estafadores», y les exige que se examinen sobre si pueden man- 
. tenerse delante de Dios; a su juicio, son Satanás disfrazado en ángel de la luz 128, 
Según las cartas pastorales, los maestros falsos son charlatanes, farsantes, «embau- 
cadores, de conciencia cauterizada» !29, codiciosos, «dignos de ser detestados, 
desobedientes e incapaces de cualquier obra buena» !3%; por consiguiente, incapa- 
ces de dar un testimonio personal. En el Nuevo Testamento, con la carta de 
Judas y con la segunda carta de Pedro se llega a un punto culminante en seme- 
jantes ataques y denigraciones !3!, El reproche de indisciplina, de sensualidad, de 
codicia, etc. 132, sólo se entiende si un cristiano que quería ser únicamente gnosis 
y doctrina pneumática, es una mentira, según nuestros autores, y no otra cosa 


125 Cf. 1 Tim 6,11-16. 

126 Cf. IRENEO, Adv. haer. 111 3,1ss: PG 7,848ss. 

127 Cf. Mt 7,15.17. 

128 Cf. 2 Cor 11,13-15; 13,5-8. 

129 Cf. 1 Tim 1,6; 4,2; 6,3ss. 

130 Cf. Tit 1,11.16; 3,10. 

131 Cf. sobre esto especialmente K. H. SCHELKLE, Die Petrusbriefe, Der Judasbrief (excurso 
Irrlehren und Irrelehrer in Jud und 2 Petr) 230-34. 

132 Cf. Jds 4; 7s; 12; 16; 2 Pe 2,6.13.19. 
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que la negación de Cristo como Señor !33, y, por consiguiente, la anulación del 
seguimiento práctico y edificante. Esta actitud atraviesa toda la controversia entre 
los herejes y los Padres de la Iglesia. Como en ella no se trataba tanto de una 
doctrina o de unas proposiciones sobre la verdad formal, cuanto, más bien, de la 
fe de su profesión, la lucha se desarrolló siempre vinculada al consenso de fe de 
los miembros de las iglesias (a éstos se dirigen también siempre los escritos), y en 
el marco de esta comunidad se imponía la vinculación de la verdad vigente a la ' 
exclusión de la orientación, que desde entonces era herética. 

La vinculación de la predicación apostólica y la autoridad de los testigos están 
ligadas inseparablemente a la fe de los oyentes y a las iglesias nacidas en virtud 
de esta comunión de fe. La tradición apostólica reconoce que el grupo de los 
discípulos en torno a Jesús es un signo de la potencia actual del reino de Dios 
revelado en Jesús debido a que aquella tradición hizo que la Iglesia naciera ya 
cuando vivía Jesús. Es decir, sólo por el grupo de los discípulos es posible la 
autocomunicación de Dios como palabra concreta e histórica; el grupo de los dis- 
cípulos creyentes pertenece intrínsecamente al autotestimonio de Jesús y atestigua 
la credibilidad de la pretensión del reino de Dios que ha irrumpido. El testimonio 
cristiano primitivo de la resurrección quiere decir también que si hay, en general, 
una predicación sobre Jesús debida a hombres que de un grupo de discípulos 
incrédulos, dispersos e infieles se reunieron para formar una comunidad de fe y 
que no son «testigos falsos», entonces esa predicación es una prueba de que Dios 
ha libertado realmente al Crucificado de entre los muertos y de que la pretensión 
de Jesús estaba justificada. 

Sin la fe de los primeros testigos y sin su palabra de fe, que llevó a la fe de 
muchos otros, no sería posible conocer y aceptar que Jesucristo murió por noso- 
tros y que resucitó como «primicia de los que duermen» !34, Consecuentemente, 
Pablo ve en la fe de sus iglesias una prueba de que él fue llamado y enviado 
realmente por el Señor mismo y de que no «trabajó inútilmente» (Flp 2,16), así 
como que su comportamiento no fue vacío e ineficaz 135, Juntamente en que la 
palabra transmitida por él se reciba como palabra de Dios y resulte plenamente 
eficaz en la obediencia y en la fe 136, se pone de manifiesto que «su evangelio» no 
es un mero discurso o unas palabras huecas o sabiduría humana !3”, sino una 
prueba de la fuerza del Espíritu Santo y de la plenitud de toda índole !38, Así 
como la Iglesia fundada por él puede descubrir su propia elección en que a ella 
se le ha dado a Pablo como apóstol y su evangelio 139, así también puede Pablo 
gloriarse de la fe y de la comunidad y considerar a ésta como su carta de reco- 
mendación y como el sello de su apostolado !*. 

De aquí que pueda decir lleno de confianza: «No apaguéis el Espíritu... pero 
examinadlo todo, retened lo bueno» (1 Tes 5,20), pues todos los que creen en 
Jesús y son bautizados en El tienen, a medida de la fe, su parte en el Espíritu y 


133 Cf. Jds 4; 2 Pe 2,2. 

134 Cf. 1 Cor 15,1-34; Act 10,34-43. 

135 Cf. 1 Tes 2,1; 3,5; 1 Cor 15,10.14.58; 2 Cor 6,1; Gál 2,2. 

136 Cf. 1 Tes 2,13; 1,6; 4,1; Gál 1,9; 1 Cor 11,2.23; 15,1.3; 2 Tes 3,6. 

137 Cf. 1 Tes 1,5; 2,5; 2 Tes 2,2; Rom 15,18; 1 Cor 1,5ss; 2,1ss; 4,19s; 2 Cor 10,11; 
11,6. 

138 Cf. 1 Tes 1,5; 1 Cor 2,4; 2 Cor 12,12; Rom 15,18; Gál 3,2-5. 

139 Cf. 1 Tes 1,4; 2 Cor 1,11; 5,12. 

140 Cf. 1 Tes 2,19; 1,2ss; 1 Cor 9,2; 2 Cor 3,1-3; 7,4; 9,2; Flp 1,26; 2,16. 
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en la vida de Cristo, de manera que los miembros de la comunidad llenos del 
Espíritu y sus apóstoles, profetas, maestros y pastores se han convertido mutua- 
mente en el criterio de la verdadera fe. Esta conciencia atraviesa toda la época 
cristiana primitiva; así, p.ej., cuando Mateo dice: «Por consiguiente, por sus frutos 
los conoceréis» (Mt 7,20). Pues para todos los familiares del Mesías-Señor vale la 
misma norma, o sea, hacer la voluntad del Padre del cielo, la única que capacita 
para ser grande en el reino de los cielos y para distinguir los verdaderos profetas 
o maestros de los falsos !*!. La comunidad cristiana ha visto y oído lo que los 
profetas veterotestamentarios desearon y participa de la muerte de éstos !'%?, Lu- 
cas muestra en los Hechos de los Apóstoles (a pesar de su evidente acentuación 
de la dirección de los doce apóstoles) cómo en la Iglesia primitiva los miembros y 
jefes de la comunidad se apoyan mutuamente y dependen unos de otros para 
poder dar testimonio con la palabra y la vida de los «grandes hechos de Dios» en 
virtud del aliento y del consuelo del Espíritu. Es la comunidad la que presenta los 
candidatos en la elección de Matías; con ocasión de la prisión de Pedro y de Juan, 
toda la comunidad reza para que ambos puedan seguir predicando la Palabra con 
toda franqueza; en la elección de los Siete se consulta a la comunidad; Pedro 
tiene que justificar su comportamiento en el bautismo de Cornelio ante la comu- 
nidad; la comunidad de Jerusalén envía a Bernabé a Antioquía y en el concilio de 
los apóstoles actúa toda la comunidad !43, 

El evangelio de Juan es un testimonio del testigo del Espíritu y de la verdad 
para que los que no vieron puedan creer «que Jesús, el Mesías, es el Hijo de 
Dios» (Jn 20,31). Y todos los que son «de la verdad», los que han «nacido de 
Dios», los que son sus «ovejas» y los «suyos», escuchan la voz de Dios, son llama- 
dos por el Padre, y se convierten en discípulos y amigos de Jesús, formando «un 
rebaño» !*, Poseen el conocimiento y la dirección del Espíritu para «conocer al 
verdadero» y para discernir los espiritus, el Espíritu de la verdad del de la men- 
tira: «Queridos, no creáis a cualquier espíritu, sino examinad los espíritus para ver 
si proceden de Dios» (1 Jn 4,1) '*. En general, la totalidad de los escritos neotes- 
tamentarios parte de que todos los miembros tienen responsabilidad en la fe, vida 
y organización de la Iglesia !*; de que son un «linaje escogido, un sacerdocio 
real, una nación santa, un pueblo adquirido en propiedad» (1 Pe 2,9) para que 
anuncien los grandes hechos del que los llamó !*”. Este pueblo sacerdotal que 
tiene acceso directo a Dios, ofrece el sacrificio de alabanza. Sabe cómo debe imi- 
tar la fe y la paciente perseverancia de los que presiden, ya que «ha participado 
del Espíritu Santo... y ha saboreado... la palabra de Dios» (Heb 6,4-5) 198, Con 
toda claridad apela la Didajé al discernimiento de los cristianos para poder distin- 


141 Cf. Mt 5,11.19; 7,21-23; 10,23ss; 23,3-12. 

142 Cf. Mt 5,12; 13,16ss. 

143 Cf. Act 1,15-26; 4,23-31; 6,1-7; 10,1-11,18; 11,19-25; 15,11ss. 

144 Cf. Jn 10,1-6; 13,1.35; 15,8,13ss; 17,18ss; 1,12-13; 6,45b. 

145 Cf.1 Jn 5,20; 4,2-3.6. 

146 Cf. 1 Tes 5,11-14: reprender a los que se ponen fuera del orden; 1 Cor 5,1ss: la 
comunidad merece una reprensión, puesto que no aparta de ella al malo; 1 Cor 6,1ss: la 
comunidad es exhortada a suprimir el conflicto; cf. también 11,1ss; Gál 6,1ss: corrección 
del hermano con espíritu de suavidad; cf. 2 Tes 3,6ss; Rom 1,11s: el Apóstol rechaza 
tenerse por el único dispensador de consuelo y por el único poseedor de los dones del 
Espíritu, pues a todos se da la bondad y la abundancia del conocimiento (Rom 15,14). 

147 Cf. Ef 2,18; 1 Pe 2,5; Ap 1,6; 5,10; Rom 5,2. 

148 Cf. Heb 6,11-12; 13,7. 
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guir los verdaderos profetas de los falsos !1% y para poder elegir obispos y diáco- 
nos que sean dignos del Señor y presten para la comunidad los servicios de los 
profetas y maestros 15% Incluso Clemente, que lucha por el mantenimiento del 
orden dispuesto por Dios en los cargos, habla a los cristianos de la iglesia de 
Corinto en su carta y espera de ellos la reposición de los presbíteros destituidos, 
ya que fueron nombrados un día con la aprobación de toda la comunidad y han 
servido al rebaño de Cristo en paz y con bondad '5!, Como se ve, la evolución de 
las estructuras de la Iglesia no ha transcurrido tan sencillamente que se pueda 
decir con Clemente: «El Señor ha mandado para el tiempo establecido» (40,1) que 
los «laicos» y los «pontífices» representen dos grupos separados según normas es- 
tablecidas. 

En este contexto es preciso tratar más en detalle las afirmaciones de Ignacio de 
Antioquía, que conocemos por las cartas recibidas. Ignacio tiene ante la vista las 
circunstancias de la Iglesia tal como se han desarrollado en su iglesia, y lo que 
persigue, sobre todo, es asegurar la unidad, la concordia y la paz. Como la uni- 
dad provino de Dios, fue revelada en Jesús y predicada por los apóstoles, for- 
mula, análogamente, la exigencia de que la Iglesia siga a su obispo, que repre- 
senta a la Iglesia, como Cristo al Padre; a los presbíteros, como a los apóstoles, y a 
los diáconos como a los servidores del mandato de Dios 152, Cuando Ignacio ha- 
bla del obispo, se lo representa, en su concepción ideal, como representante de 
Dios y del Señor 153; parecidamente a como, cuando habla de su camino hacia el 
martirio, como el camino para llegar a ser discípulo y cristiano 15%, Con ello se 
pone de manifiesto que Ignacio se encuentra en el punto crucial de determinadas 
evoluciones en la autocomprensión de la Iglesia antigua, es decir, el de la evolu- 
ción al episcopado y a la importancia del mártir como «columna de la Iglesia». 

El lenguaje de Ignacio, en el que se puede percibir una cierta teología del 
cargo de obispo, indica que justamente en esta época necesita la posición de los 
cargos una exacta determinación de su situación para la autocomprensión de la 
Iglesia. Como ya se mencionó anteriormente, los últimos escritos de la época cris- 
tiana primitiva de transición usan diferentes nombres para las funciones de los 
jefes y pastores: los hegumenoi (en Lucas y en la carta a los Hebreos); las primicias, 
que fueron constituidos como obispos y diáconos (carta de Clemente); los presbí- 
teros (Hechos de los Apóstoles, primera carta de Pedro, Santiago, cartas pastora- 
les, primera y segunda carta de Clemente); los obispos (cartas pastorales, Didaje, 
carta de Clemente, carta de Ignacio). De todas las denominaciones existentes, se 
impusieron las de epískopos y diákonos. Hay que admitir que el presbiterado nació 
en las comunidades palestinenses y en las judeocristianas de la diáspora a partir 
de las tradiciones existentes del consejo de ancianos. Los obispos eran dirigentes 
de comunidad de las comunidades helenistas-cristianas, aunque no es claro por 
qué se eligió precisamente esta denominación. Como modelo se podría: pensar, 


149 Cf. Didajé 11,1-12,5; esp. 11,8 (AUDET, La Didaché 238): áro odvy “wv TPOTWwY 
¡vwobijoezar d "peudorporitas xal dá mpormtas; y 12,1: :..Bompdcavtes adrov yvwozode dedav 
xal plo TE pay. 

150 Tbid., 15,1-2 (AUDET, 240). 

151 Cf. introducción de la carta; además, c.44 y 49 (SourcesChr 167,98.172.180). 

12 Cf. Smyrn 8,1 (véase FUNK-DIEKAMP, l.c., 198); también Magn 6,1; Trall 2,1ss 
(ibid., 120 y 945). 

153 Cf. Ef 6,1; Magn 3,1; Smyrn 9,2; Pol 6,1 (ibid., 240.114.200.210). 

154 Cf. Rom 3,2 (ibid., 260): Óóttos y, próvov Aéywpor X pro tia vós, aha xal ebpebo ¿dv Ap 
eoprdio, xal Aéyeobar Súvap ar xal TÓTE TOTO elvat... 
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acaso, en el vigilante, que, según CDC XIII 7ss, «debe instruir a muchos en las 
obras de Dios... tener misericordia con ellos, como un padre con sus hijos, y 
restituir a todos los dispersos como un pastor a su rebaño...» 

Según Kaiser, no puede responderse satisfactoriamente para esta época a la 
siguiente pregunta: «¿En qué relación se encuentran los obispos o presbíteros con 
los apóstoles, o bien, qué puesto ocupan en la constitución eclesiástica?» 155 Exis- 
ten también intentos de aclarar teológicamente su posición. Así, la Didajé dice que 
«también ellos» prestan el servicio de los profetas y maestros. «No los tengáis en 
poco, pues son los que llevan vuestro honor con los profetas y maestros» (15,1s). 
Clemente dice en su carta que «también los apóstoles sabían... que habría disputa 
en torno al cargo episcopal» (44,1). Y su intervención en una contienda discipli- 
nar con sólidos argumentos teológicos sólo se entiende bajo el supuesto de que 
eran absolutamente necesarias la fundamentación y la defensa teológicas de un 
cargo, todavía no fijado. Estos esfuerzos aparecen también en las cartas pastora- 
les. Pero, a pesar del interés expresado en ellas por la tradición de la doctrina y 
por la autoridad doctrinal de los discípulos de los apóstoles, es curioso que en 
ellas «no se puede descubrir mucho del contenido del cargo de presbítero o de 
obispo» !56, 

Sin duda, es posible que los discípulos de los apóstoles se consideren como 
pieza intermedia en la sucesión de los apóstoles a los obispos !*”7; sin embargo, es 
extraño el hecho de que la relación gracia-mérito humanos resulte totalmente 
inversa al mencionarse las condiciones para la promoción a las funciones espiri- 
tuales, todas las cuales están integradas por aptitudes y virtudes naturales (1 Tim 
3,2ss; 5,10; Tit 1,55). De ello puede deducirse que aquí se trata de fijar las condi- 
ciones de la elección para una categoría de los ministros de las comunidades esta- 
blecidas en el mundo que necesitan en sus relaciones externas personas aptas 
para la actividad asistencial y dirigente, para la regulación del orden en las asam- 
bleas, para la conservación y cuidado de la doctrina de la fe, para la defensa de 
los asuntos de las comunidades cristianas. Según esto, la responsabilidad de los 
«epískopoi» ha «resultado de exigencias muy modestas» 158, y su función y puesto 
en las comunidades fue adquiriendo poco a poco una forma consistente. 

Ignacio de Antioquía se esfuerza también por definir la función de los obis- 
pos, de los presbíteros y de los diáconos, lo q1e pone de relieve la falta de clari- 
dad de la posición de éstos: el obispo tiene la primacía y el poder que correspon- 
den al que es imitador de Dios gracias al poder de Cristo; el presbiterio es una 
asamblea santa, así como el consejo de los obispos; los diáconos son imitadores de 
Cristo en el servicio de los obispos, como Cristo para con el Padre (Trall 7,4). 
Después de esto viene su profesión eclesiológica: «Sin ellos, la Iglesia elegida ni es 
una reunión santa ni la comunidad de los santos» (Trall 3,1b). Sin embargo, esto 
no quiere decir que sólo ellos representen toda la estructura de la organización de 
la Iglesia. A Ignacio le parece urgente fomentar en la comunidad la concordia, la 
unión y la paz entre sí en vista de que la posición del cargo y su autoridad en 
la Iglesia todavía no resulta evidente. Esta era también la instancia principal de la 
carta de Clemente. Los cristianos son «portadores de Dios, portadores del Espí- 


156 M, KAISER, Die Einheit der Kirchengewalt 162. 

156 H. SCHLIER, Die Ordnung der Kirche nach den Pastoralbriefen 52. 

157 Así según J. GEWIESS, Bischof: LThk ? 11 492; véase también J. COLSON, L'Évéque 
dans les communautés primitives; 1D., Les fonctions ecclésiales aux deux premiers siecles. 

158 H, W. BEYER-H. KARPP en RAC Il 400. 
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ritu, portadores del templo, portadores de la santidad; están adornados en todos 
los aspectos con los mandatos de Jesucristo, son sacerdocio real, pueblo santo y 
pueblo en propiedad» 58, 

El Pastor de Hermas espera también, ya en este mundo, la realización de unos 
«Únicos sentimientos, del único Espíritu, de la única fe y del único amor», para 
que «la construcción de la torre pueda brillar con un color como el sol» (Sim 1X 
17,4). Hermas menciona, además, a los presbíteros (Vis 11 4,3; IMI 1,8), a los 
profetas (Mand XI 1.4.8) y a los hegumenoi (Vis III 9,7-10); luego, a los «apóstoles, 
obispos, maestros y diáconos» (Vis III 5,1), de los que algunos han muerto, pero 
otros viven todavía. También Policarpo se incluye a sí mismo entre los presbíteros 
(Flp 1,1), aunque Ireneo lo llama obispo (Adv. haer. 111 3,4). Habla sólo de presbí- 
teros (6,1) y diáconos (5,2). Sin duda, se mezclan los títulos en las distintas igle- 
sias; pero ni la jerarquización en la forma del episcopado monárquico es clara ni 
hay una idea homogénea de las funciones de los obispos y presbíteros. Existen en 
las comunidades personas «respetadas» de diversa índole con los mismos dere- 
chos, incluidos también los obispos. «En Roma, el obispo es, ante todo, el encar- 
gado privilegiado del culto de su comunidad; en Siria es el modelo espiritual y el 
centro sacral de la comunidad; en Asia Menor, es, sobre todo, el predicador or- 
denado de la doctrina apostólica» '5%. Al mismo tiempo, lo más importante es, 
tanto según las cartas pastorales como según la carta de Policarpo, que los cristia- 
nos «sean fuertes y constantes en la fe, afectos mutuamente en el amor fraterno, 
estén unidos en la verdad» (POL., Phil. 10,1); que confiesen a Jesucristo en la 
carne, acepten el testimonio de la cruz, no tergiversen las palabras del Señor; 
crean en la resurrección y en el juicio; que sean, por consiguiente, fieles en la fe 
y transmitan también fielmente lo recibido (cf. ibid., 7,1). En la primera mitad del 
siglo 11 se hicieron algunos intentos para responder a la cuestión de cómo se 
conserva la palabra del Señor y la herencia de los apóstoles y de qué forma y 
manera se garantiza la fidelidad a la tradición. Por lo expuesto anteriormente, se 
ha podido ver con claridad que en esta época sólo se procedió tanteando, sin que 
de la variedad de soluciones apareciera una sola forma de estructura jerárquica 
querida por Dios en la organización eclesiástica. 

Igual que la denominación «obispo» se considera en orden a las funciones de 
dirección y de pastor en la vida intraeclesiástica, la denominación «mártir» se de- 
sarrolla también como categoría independiente («mártir» en cuanto participación 
en la pasión de Jesús, en los dones de su Espíritu y como testimonio de la preten- 
sión de la Iglesia a la publicidad). Sin entrar en el origen de la denominación 
«mártir», es decir, cómo el término para el testigo con la palabra se ciñó en sen- 
tido exclusivo para el testigo con la sangre !%, será suficiente hacer constar que el 
concepto tiene una valencia teológica propia ya en Ignacio, y probablemente tam- 
bién en los relatos recogidos por Clemente sobre la muerte de Pedro y Pablo. En 


1582 IgnEph 9,6 (FUNK-DIEKAMP, 246): ...ol Veopópot, TvVELLATOPÓPO!L, XATÁ TAVTA 
xexoonpevo ¿y taíc ¿vtokaic "Incod X pro too... El texto, que falta en la recensión más breve, 
en Trall 7,4 (ibid., 102) dice: tí yap ¿ou émioxoros dAA' % tedons dpyis xal EEouotas...; y 
Trall 3,1b (ibid., 96): X wpls tovtwv ¿xxAnota (0d xakettar, según la recensión más breve: 
SourcesChr 10,96); pero la más larga continúa: éxkextr oúx od Eo tv cuvabporgpa érytov, od 
SUYA Wwy7 Ot wY. 

159 H. v. CAMPENHAUSEN, Kirchlaches Amt 131; sobre la Carta de Policarpo: SourcesChr 
10,176.193. 

160 Cf. sobre la discusión N. BROX, Zeuge und Mártyrer; E. LOHSE, Martyrer und Gottesk- 
necht. 
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Clemente se puede descubrir que el testimonio verbal de los apóstoles, amena- 
zado por el dolor y la muerte, reviste un carácter apologético quizá en el sentido 
de Act 10,42; 26,22s o de 1 Tim 6,13. Si en el contexto de la actividad de los 
discípulos y testigos de Jesús se ponen los catálogos de sufrimientos '$!, herencia 
asidua en el temprano cristianismo desde un principio, se comprende fácilmente 
que, según la experiencia histórica, se consideran el sufrimiento y la muerte por 
imitar al Señor, que llega a la gloria mediante la pasión y la muerte (Clem 16,1- 
17), como partes integrantes de la existencia de los discípulos y testigos; sobre 
todo, frente al mundo, hostil para con ellos. Análogamente a la evolución del 
Apocalipsis en cuanto a la comprensión del testigo, se produce en Ignacio la 
«ecuación discípulo = mártir» en el contexto de su comprensión, eclesiológica- 
mente importante, del sufrimiento y de la imitación 1%, En Ignacio, el sufri- 
miento es un concepto central de la cristología, especialmente en la polémica con 
los docetas; la Iglesia está unida con Jesús, en la verdadera pasión, en el camino 
hacia la gloria en virtud de la voluntad de Dios (cf. Eph, Praescr.). El martirio de 
los cristianos es sencillamente pasión (Trall 4,2; Smyr 4,2; 5,1; Rom 4,3), de ma- 
nera que, mediante su coderramamiento de la sangre con Jesús, consuman la 
imitación de Dios y el discipulado de Jesús (Eph 1,1s). De esta forma, los cristia- 
nos alcanzan la definitva comunión con Dios y con Jesús; una meta que Ignacio 
espera también alcanzar mediante su martirio. Pero Ignacio asocia, al mismo 
tiempo, un factor apologético con el martirio; éste es prueba: de la realidad de la 
pasión y de la muerte del Señor y de la Iglesia, llamada a la imitación, al segui- 
miento y a la pasión. El martirio convencerá a los docetas de la veracidad y efica- 
cia de la pasión de Cristo (Smyr 4,1; 5,3). Por consiguiente, el mártir hace patente 
la verdad y eficacia de la redención y es testigo de la vocación de todo cristiano 
al seguimiento y a la entrega de su vida. 

Las iglesias de Asia Menor especialmente llegaron a una comprensión del 
martirio como realización de la esencia más innata del discipulado y del testigo, 
sin el cual la Iglesia no sólo aparecería ante el mundo como no digna de fe, sino 
que también sería cuestionable su carácter de comunidad llena de la gracia. La 
Iglesia no sólo existe porque hay pastores y jefes autorizados, sino, sobre todo, 
porque hay «imitadores de Cristo» (POLYC., Phil. 8,2), «retratos del verdadero 
amor» (ibid., 1,1) que dan «el testimonio según el Evangelio» (Martyr. Polyc. 1,1). 
En el relato sobre el martirio de Policarpo se dice también con contraste: «Fue no 
sólo un maestro eminente, sino también un mártir sobresaliente, cuyo martirio, 
según el Evangelio de Cristo, lo desean todos imitar» (ibid., 19,1). En el relato 
sobre los mártires galos son celebrados éstos como «columnas firmes», cuya ma- 
dre es la Iglesia 163, En el relato sobre Perpetua y Felícitas, el martirio se consi- 


181 Cf. 2 Cor 11,23ss: prisión, golpes, muerte, flagelación, lapidación, peligro de 
muerte, tribulaciones por Cristo; Mt 10,16ss: entrega a los tribunales, flagelación, conduc- 
ción ante las autoridades políticas para testimonio ante los gentiles, persecución, huida de 
ciudad a ciudad, muerte; véase también Mt 21,355; 23,345.37; Act 26,10 (también 22,4s; 
9,155): cadenas, prisión, muerte, castigos en las sinagogas, coacción para blasfemar; 1 Pe 
2,21ss (cf. 4,14ss): injurias, padecimientos hasta la muerte; calumnias como asesinos y mal- 
hechores; Heb 11,365: encadenamiento y prisión, lapidación, aserramiento, muerte por la 
espada; HERMASs, Vis HI 2,1: flagelación, prisión, angustia, cruz, fieras; véase también 
TEÓFILO, Autol. 111 30; IRENEO, Adv. haer. IV 33,9.10: PG 7,1078s. 

162 K. H. SCHELKLE, Die Passion Jesu 227; véase IgnEph 1,2 (FUNK-DIEKAMP, 234): iva 
Sá tod pLaptupios duvdw aby tas elvas. 

!8% Eus,, HE V 1,6.17 (Sources Chr 41,7): otókous ¿Spatouc; véase Martyr. Poly. 1,1 
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dera claramente como testimonio de la eficacia, siempre viva, de las gracias del 
Espíritu para sostener la Iglesia (c.1 y 21). En el combate del mártir, los cristianos 
son, por consiguiente, seguidores de Cristo y continuadores de su pasión. El 
mismo Jesucristo combate en ellos y los asiste. En la revelación de Jesucristo a los 
mártires se hace patente el destino y el compromiso de todos los creyentes en la 
gran hora de la tribulación. En el mártir se realiza el destino cristológico y escato- 
lógico de la Iglesia como comunidad de los discípulos y testigos fieles que se 
mantienen en su palabra testimonial hasta la muerte. Gracias al martirio vivido de 
la Iglesia, que en los primeros siglos se encontró enteramente en el límite entre 
ser-tolerada y no-ser-tolerada, se asociaron todos aquellos pensamientos neotes- 
tamentarios entre sí, desde la idea del siervo de Dios, de la persecución de los 
profetas y de los mensajeros del reino de Dios, pasando por la exigencia de «to- 
mar la cruz» y de «perder la vida» por mí !64, hasta la realización de la comunión 
con el Señor crucificado y resucitado 165, 

En la época siguiente 1%, surge de aquí la imagen del mártir como la imagen 
de un hombre totalmente justo; de un cristiano auténtico, de un seguidor e imi- 
tador perfecto de Cristo, de un vencedor maravilloso sobre sus adversarios, de un 
asesor de Cristo en el juicio y de un intercesor por todos los que le veneran. Que 
aquí no se trata solamente de hazañas heroicas, lo confirman los apologetas, que 
consideran la constancia de los cristianos, en vista de la persecución, como una 
prueba de la verdad de la religión cristiana. Su defensa de la doctrina cristiana se 
encuentra bajo el signo de la propia persecución y del martirio que se espera !'”, 
Son también testigos de que, por la colisión de los cristianos con la autoridad 
terrena, a la comprensión teológica de la Iglesia como pueblo de Dios siguió una 
marcada conciencia político-histórica. 
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La conciencia político-histórica de los cristianos puede condensarse desde tres 
puntos de vista 168: 

Primero: Los cristianos son una comunidad, como cualquier otro pueblo, con 
una forma propia de vida y con uñas tradiciones antiguas. Desde ahora se conso- 
lida vigorosamente este modo de ver, que primitivamente había comenzado en 
virtud de la transmisión de las promesas veterotestamentarias a la Iglesia, de la 
apropiación de la Escritura, de las declaraciones protológicas sobre la Iglesia y del 
sentimiento de la existencia advenediza. Según Arístides (segundo cuarto del si- 
glo 11), hay en el mundo cuatro clases de hombres: «Bárbaros, griegos, judíos y cris- 
tianos» (Apol. 11 1); los cristianos «derivan “su origen” de Jesucristo», que, «lla- 
mado el Hijo del Altísimo..., tomó carne de una virgen hebrea» (II 6). Después 
de la comparación de los cristianos con las otras tres razas, se pone de relieve que 
«el linaje de los cristianos es realmente feliz ante todos los hombres de la superfi- 
cie de la tierra» (XVII 5). Según Justino (+ 165), los cristianos no son «un pueblo 
despreciable, ni una raza de bárbaros, ni una aglomeración de pueblos como los 
carios o los frigios, sino que Dios nos ha elegido...» (Dial. 119,4). Justino opone 
resistencia a la persecución de los cristianos solamente por el nombre; aboga por 
su protección de parte de la autoridad política y por un procedimiento judicial 
ordinario (como para otro cualquier ciudadano) que juzgue sólo según la con- 
ducta (véase la primera apología). Las doctrinas de los cristianos no son parecidas 
a las de los bárbaros, pero sí a las de los griegos (1 Afpol. 24), e incluso más 
antiguas y más sublimes que todas las otras (1 Apol. 23; 2 Apol. 10). Taciano (hacia 
el 120) también se considera como representante de un pueblo al que los griegos 
no son superiores (y esto se aplica igualmente a los bárbaros) y cuya «filosofía es 
más antigua que los sistemas griegos 16%. Atenágoras (hacia el final del siglo 11) 
solicita, hacia el año 177, la asistencia imperial y la protección política para los 
cristianos. Presenta esta reclamación no sólo en atención a la inocencia de los 
cristianos, sino también por la tolerancia practicada en todo el imperio para con 
las formas de vida más contradictorias, así como para con todas las tendencias 
sincretistas: «Aunque vuestros súbditos tengan las costumbres y organizaciones 
más contradictorias, sin embargo, ninguno de ellos se ve forzado por una ley y 
por el temor del castigo a renunciar al amor a las costumbres nativas, por muy 
irrisorias que éstas fuesen... Así debe hacerse también con nosotros: que se exa- 
mine la conducta de los acusados, pero que el nombre mismo quede exento de 
toda acusación» (c.1,1 y 2,4). La fe de los cristianos tiene como testigos a los 
antiguos profetas (c.7), la esperanza de los cristianos se dirige a la vida eterna; 
«por ende, nuestro mismo desprecio del mundo se extiende a aquellos placeres 
que consisten sólo en representaciones» (c.33). La Iglesia, vista desde el punto de 
vista mencionado, es una comunidad de pueblos dispersa por todo el mundo, 


168 A. v. HARNACK, Die Mission und Ausbreitung des Christentums 1 268ss. La traducción 
alemana de los textos de los apologetas se hace según O. Bardenhewer (Bibliothek der Kir- 
chenváter). 

182 Sobre Arístides véase GOODSPEED l:c., 4 y 23: «Et benedicta vero est gens Christia- 
norum» (17,5), sobre Justino véase ibid., 237 y 42; sobre Taciano véase ibid., 295: Oratio 
ad Graecos 31,1, sobre Atenágoras, Supplicatio pro Christianis; véase ibid., 315ss: d tíwy 
xprvopévwv ¿zetalécbw filos, To SE Bvopa Tavrés dpeiobo Eyxlmparos. 
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pero que habita como en una casa 17% y que tiene un derecho a la existencia junto 
a los otros pueblos. 

Segundo: La Iglesia es superior a todas las otras comunidades religiosas por su 
conocimiento de la verdad, por su moral y su amor al prójimo absolutos. Los 
apologetas aducen la prueba de que la Iglesia posee la revelación y sabiduría 
primitivas, el genuino culto divino y la verdadera filosofía, puesto que tienen de 
su parte el testimonio no sólo de los profetas veterotestamentarios, sino también 
el de la razón !”!. «De aquí que lla Iglesia] adquiera el conocimiento y el coraje de 
medir con lo que ella posee todo lo que de revelación, sabiduría y culto divino de 
los otros pueblos entra en su horizonte; y no sólo en cuanto al contenido, sino 
que también lo mide y lo valora como copias del original. Es conocida la exten- 
sión que en las apologías cristianas antiguas ocupan los párrafos en los que se 
prueba que la filosofía griega, en lo que es plausible y verdadera, ha sido tomada 
de la literatura inmemorial, perteneciente a los cristianos. Los esfuerzos por mos- 
trar esto culminan en la siguiente comprobación: “¡Lo que de bueno se haya di- 
cho dondequiera, se ha tomado de nosotros!” La audacia de esta afirmación nos 
oculta hoy la grandiosidad y fuerza de la autoconciencia que habla por ella» !??. 
El convencimiento de la superioridad moral corre parejo con la implacable crítica 
al politeísmo y a la idolatría, con la lucha contra la inmoralidad pública, con la 
polémica con los filósofos, de los que ninguno ha encontrado la verdad total, y 
con la rigurosa negativa de cualquier forma de deificación humana, manifestada, 
sobre todo, en el culto estatal al emperador. Así dice Taciano: «La construcción 
del mundo es buena, pero el modo de vivir en él es malo, y, como en una feria, 
se puede ver gente que aplaude a prestidigitadores impios» 173, 

La crítica de los apologetas es expresión de una actitud ética e intelectual que 
nace de la fe en la verdad y en la razón, en la autoevidencia de éstas y en la 
posibilidad, fuera de toda duda, de comunicar y conocer la verdad. Se trataba de 
un estar-poseídos por la verdad, que, a pesar de la crítica y de la detestación del 
modo de vivir «pagano», produjo aquella especie de tolerancia y adaptabilidad 
que llevó, por una parte, a la pronta aceptación de distintas corrientes místicas y 
filosóficas habituales en el helenismo, así como de actos religioso-culturales, y, por 
otra parte, llevó a sufrir la persecución hasta entregar la propia vida en el caso de 
conflicto con el culto al Estado. Taciano formula el punto de vista de los cristia- 
nos como sigue: «O seguid nuestras doctrinas o tomad ejemplo de nosotros, y 
dejad en paz nuestra causa [como nosotros dejamos la vuestra]» !?4, La siguiente 
afirmación de Atenágoras demuestra que los cristianos no usurparon el papel de 
juez de Dios: «Cualquier incredulidad que no se tenga de manera frívola e trre- 
flexiva, sino que se arraiga en esta persona o en aquélla en virtud de una razón 
sólida y de un firme convencimiento, tiene justificación si el asunto mismo en 
cuestión aparece increíble» !”S, 


170 Cf. TRENEO, Adv. haer. 1 20,2: PG y, 552; HARVEY, l.c., 1 92: y 'ExxAnota xalrep ¿y 
ÚAw Tv xó0pw deorapuevn, ¿melo pulásoer, e Eva olxov olxodoa. 

171 Cf., sobre todo, JUSTINO, I Apol. c.44 y 46, y ATENÁGORAS, c.7.10 (GOODSPEED, l.c., 
56-59.321-25). '?2 A. v. HARNACK. l.c., 270s. 

173 TACcIiANO, Oratio 19,2 (GOODSPEED, l.c., 286): xóo Lou p.év váp Y xataoxevr xad y, to de 
¿y adri rohítevpa pablo... 

174 Ibid., 24,1 (ibid., 291): xal buetc % retobnte toic dóypacty bu wv Y XaTA TO hpLoLoy Tivy 
bue TEPWwV FpTv Ex y wprsate. 

175 ATENÁGORAS, Sobre la resurrección de los muertos C.2: PG 6,977; véase también ATE. 
NÁGORAS, Legatio and De resurrectione, ed. and translated by W. R. Schoedel (O 1972). 
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Tercero: Los cristianos tienen una actitud positiva frente a la comunidad polí- 
tica y frente a la autoridad política a pesar de rechazar rigurosamente la religión 
política, orientada hacia el culto al emperador y al Estado. La actitud intransi- 
gente frente al culto al emperador radicaba no sólo en la fe en un Dios y en el 
influjo de la apocalíptica (en ésta, el Estado mundano es un Estado del diablo), 
sino, sobre todo, en la estricta recusación de toda equiparación de un ser humano 
con Dios, excepto la persona del Señor Jesucristo, quien únicamente es Hijo de 
Dios en forma humana (véase sobre esto las profesiones de fe de las apologías). 
Una vez hecha la separación entre la adoración de Dios y la confesión de Cristo, 
por una parte, y el Estado político y su autoridad, por otra, ya no había razón 
alguna para una actitud política negativa. Según la convicción de aquella época, el 
poder del Estado era parte integrante del orden del mundo, dado por Dios. Para 
Pablo, los cristianos deben ser sumisos a la autoridad y cumplir sus deberes cívi- 
cos (Rom 13,1-7); deben someterse a toda autoridad humana, a los guardianes 
del orden (1 Pe 2,13-17); deben no sólo respetar al emperador, sino también 
rezar por su bienestar, para que se garantice el bien del pueblo (1 Tim 2,1-4; 
1 Clem c.61). Todas estas declaraciones políticas hay que considerarlas como 
concepciones de aquella época aceptadas sin reflexión. El comportamiento político 
no figuraba en aquel tiempo, poco desarrollado mentalmente. Además hay que 
pensar que los grupos cristianos de los dos primeros siglos procedían de las capas 
modestas de la población, acostumbradas a aceptar, sin más ni más, la estructura 
social y política del imperio. La lealtad política se facilitó también teológicamente 
debido a que el reino esperado por la Iglesia no es de este mundo, de manera 
que la Iglesia en su existencia mundana vive por doquier en tierra extraña. 

Pero, finalmente, los cristianos esperan lograr, mediante su conducta intacha- 
ble, una nueva raza de hombres para la que es evidente el cumplimiento de las 
exigencias de una vida común política. Los apologetas comparten también este 
optimismo, mencionado ya anteriormente. Según Arístides, los cristianos son una 
raza verdaderamente feliz, por cuya causa «corren las bendiciones hacia el 
mundo» (Apol. XVI 1). Según Justino, los cristianos no son rivales del poder polí- 
tico, ya que nuestro reino es celestial (1 Apol. 11), sino, al contrario, son «aliados 
del mantenimiento del orden» mucho más que todos los demás hombres (c.12), 
puesto que todo lo cumplen con una obediencia alegre. Según Atenágoras, la 
razón manda que los cristianos sean incluidos en los cuidados del emperador, ya 
que llevan una vida sin pecado (súplica 31), son justos y tienen el amor como 
norma central de vida; cf. Lc 6,275: «Amad a vuestros enemigos, haced el bien a 
los que os odian» (ibid., 11). Melitón de Sardes ve a la religión cristiana casi incor- 
porada en el imperio. Escribe así a Marco Aurelio: 


«Nuestra doctrina... floreció bajo el glorioso reinado de tu antecesor Augusto entre tus 
pueblos y trajo, sobre todo a tu reinado, felicidad y prosperidad. Desde entonces, en 
efecto, el poderío romano se alzó en grandeza y esplendor... El que nuestra doctrina flore- 
ció al mismo tiempo que el imperio... para prosperidad de éste, se deduce muy claramente 
de que desde los tiempos de Augusto no le ha ocurrido nada malo; al contrario, ha cose- 
chado nada más que esplendor y gloria, como es el deseo de todos» !?S, 


176 Sobre Melitón de Sardes: Eus., HE IV 26,75 (SourcesChr 31,210): ¿yevrBn palota 
17 97 Pacrheta atarov dyabóy. 

Sobre Arístides 16,1 véase GOODSPEED, l.c., 21s; sobre Justino, ibid., 32s; sobre Atená- 
goras 31, ibid., 352. 
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Hacia el final del siglo 11 surge ya entre algunos la idea de una presencia de 
los cristianos en todas las esferas sociales, sin formar en adelante un linaje espe- 
cial. Con ello se encuentra una nueva forma de relación positiva con el mundo y 
la política. La carta a Diogneto es una expresión, importante literariamente, de 
esta orientación. Según aquélla, los cristianos no se distinguen de los demás hom- 
bres 


«ni por la tierra, ni por el lenguaje, ni por las costumbres. En ninguna parte habitan 
ciudades propias, no emplean idiomas especiales, y tampoco llevan una vida extraña... Vi- 
ven en las ciudades griegas o bárbaras, según la suerte de cada uno, y se acomodan a las 
costumbres del país en el vestido, en la comida y demás formas de vida, pero al mismo 
tiempo ponen de manifiesto las leyes admirables y realmente paradójicas de su república 
espiritual Írrodetetas]. Sin duda, viven en su respectiva patria, pero como habitantes sin 
derecho de ciudadanía. Toman parte en todo como ciudadanos y lo soportan todo como 
extranjeros. Toda tierra extraña es para ellos patria, y toda patria, tierra extraña... Aunque 
están en la carne, no viven según la carne. Se encuentran en la tierra, pero su vida está en 
el cielo... Aman a todos y son perseguidos por todos» (V 1-11) 7”, 


A continuación habla la carta de la contribución positiva de los cristianos en 
favor del mundo: 


«Los cristianos son en el mundo lo que el alma en el cuerpo. El alma se extiende "por 
todos los miembros del cuerpo, y los cristianos por todas las ciudades del mundo... El alma 
invisible está encerrada en el cuerpo visible; también los cristianos se pueden conocer, 
puesto que están en el mundo, pero su culto permanece invisible... El alma está cercada 
por el cuerpo, pero ella misma se mantiene unida al cuerpo; también los cristianos están 
encerrados en el mundo como en una cárcel, pero ellos mantienen unido al mundo» (VI 
1-7) 178, 


Por consiguiente, los cristianos desempeñan la función del Espíritu de Dios, 
en el sentido del libro de la Sabiduría (1,7), o la función del alma cósmica, en el 
sentido del pensamiento estoico !??, 


$ 17. La Iglesia, una en la diversidad de sus formas entre la ortodoxia y 
la herejía 


De la anterior exposición sistemática de la Iglesia en el siglo 11 no se debe 
sacar la conclusión de que la evolución de la autocomprensión eclesiástica y de su 
propia exposición transcurrió uniformemente en todas las partes del mundo. Un 
análisis esmerado pone de manifiesto que en cada aspecto temático de la vida 
eclesiástica hay que anotar la variedad de declaraciones diferentes. Sin embargo, 
el que haya que anotar una cierta unilateralidad en la exposición de la evolución 
global eclesiológica, es decir, una cierta imagen uniforme y armónica de la Igle- 
sia, obedece a dos razones diferentes. En primer lugar, la eclesiología no existe 


177 Cf. H. I. MARROW, A Diognete, Introduction. Édition critique. Traduction et com- 
mentaire (SourcesChr 33 bis [P ? 1965)) 62; traducción según SourcesChr 33 bis; texto 
alemán según H. KRAFT, Die Kirchenváter 66s; Diog V 4 (SourcesChr 33 bis,62): Davy as Th y 
xal bpohojoupevos Tapadotov ¿welxvuvta: Thv xatáotaciv TrS tavtiwv Tohitetas. Matpidas 
olxodorv lótas, 4AA” dos TAPOrxot. 

178 Diog VI 1.7 (ibid., 64-66): ...brep ¿ottv dy owpart: puxa, TodT eloly ¿y x100pw 
ypo tuavol...xal ypotiavol xatéyovta: pEv de Ev ppoupú Tiy xósptw, abtol de aUVEYOUaL Thy 


XOOLOV. 
179 Cf. ibid., 144ss. 
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sino al final de la reflexión teológica sobre Dios y Jesucristo, sobre su acción 
salvadora, sobre la escatología y sobre la relación Dios-mundo. De aquí que sólo 
pueda entenderse plenamente en el marco de una visión total de la teología de 
los dos primeros siglos. Se desviaría uno de esta problemática teológica si para la 
eclesiología, como para la cristología del siglo 11, se hace constar que no se puede 
hablar todavía «de una elaboración propiamente teológica de la fe en Cristo... 
prescindiendo de San Ireneo» y que «el papel histórico de los Padres del siglo 11... 
consistió a este respecto, sobre todo, en la transmisión y defensa de la tradi- 
ción» 180, Las razones de semejante afirmación residen, sobre todo, en la ausencia 
de una adecuada apreciación global de la aportación intelectual de la época poste- 
rior al cristianismo primitivo. 

Sin duda, sobre las razones de fondo del pensamiento cristiano (sobre la idea 
de Dios y del hombre, en el Antiguo Testamento, sobre las diferentes corrientes 
mentales en el judaísmo, sobre el judaísmo helenista, sobre los movimientos ese- 
nios y farisaicos, sobre la gnosis, sobre la paideia helenista, etc.) existen numerosas 
investigaciones; sin embargo, falta una historia de la teología a fondo de esta época. 
A esta historia de la teología pertenecen, sobre todo, la historia de las palabras y 
de los conceptos, la investigación de las formas mentales y de los sistemas teológi- 
cos, de los métodos de reflexión y la historia de las influencias y de los efectos 181, 
Historia que es tanto más necesaria cuanto que justamente en esta época no sólo 
se recoge, sino también se rompe, paradójicamente, el horizonte de la compren- 
sión veterotestamentaria dado desde la fe; este horizonte se traslada a una rela- 
ción con el patrimonio cultural griego-helenista; relación querida consciente- 
mente y expresamente afirmada en el curso de la propagación universal del cris- 
tianismo. Si sobre el fondo de los hechos dados histórico-culturales fuesen aclara- 
das suficientemente las declaraciones sobre Dios, sobre la relación Dios-hombre, 
sobre las concepciones del mundo, sobre el Dios-hombre Jesucristo y sobre la 
escatología en el marco de una historia de la teología, entonces se podría estu- 
diar, en conexión con ello, lo propiamente cristiano en el marco de la historia de la 
revelación y de los dogmas. 

Una historia de la revelación en la que se estudien tanto la historia general de 
la salvación como la especial (Israel y la Iglesia) en el marco de la historia de la 
religión, se está reclamando urgentemente, puesto que las cuestiones contenidas 
en ella fueron ya candentes para la Iglesia de los primeros siglos (véanse las de- 
claraciones de Pablo en la carta a los Romanos, el discurso en el areópago de los 
Hechos de los Apóstoles, el concepto de Logos en Juan, las ideas de Justino sobre 
los orépuata álnbeías en todos (1 Apol. c.44) y sobre el binomio ser<ristiano = 
«vivir con el Logos» (ibid., c.46): ot petá Aóyov ftwoavtes ypro travot slot; la cuestión, 
recogida en formas distintas, sobre la autoridad de la revelación veterotestamen- 
taria y de su testimonio escrito hasta la recusación del Antiguo Testamento por 
Marción. En lo referente a la historia de los dogmas, también habría que hacer 
una reflexión independiente sobre la época en cuestión, independientemente de 
las deformidades o bien transformaciones que existan en la época posterior, en 
lugar de hacer una reflexión retrospectiva sobre los primeros siglos mediante ca- 
tegorías dogmáticas formadas más tarde, como si la época de los comienzos fuera 


180 J, LIÉBAERT, Christologie. Von der Apostolischen Zeit bis zum Konzil von Chalcedon: HDG 
la (Fr 1965) 20 (trad. esp., BAC, Madrid 1976). 
181 Cf. sobre esto A. MADRE, Theologiegeschichte 1: LThK ? X 71-76. 
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un nivel subdesarrollado del dogma posterior. Así, p.ej., sólo después del concilio 
de Calcedonia se consideraron el adopcionismo y el subordinacionismo como las 
formas generalizadas de la cristología de los dos primeros siglos. En la cristología, 
así como en la doctrina sobre la redención y sobre la Trinidad, entre otras, se 
pueden registrar grandes espacios de variación en las distintas iglesias de los dos 
primeros siglos y en sus representantes, de manera que sólo en el contexto global 
teológico resalta plenamente la diferencia de la eclesiología, existente fuera de 
toda duda. 

Otra causa del modo unilateral de ver la eclesiología reside tanto en el escaso 
número como también en la unilateralidad de las fuentes históricas de que dispo- 
nemos (la conclusión de los resultados de la investigación de hallazgos recientes 
de fuentes tendrá que esperar algunos años). En el material de fuentes existentes, 
se habla, sobre todo, de los maestros (entre ellos están también los apologetas) y 
de los jefes o bien pastores de la Iglesia, a excepción de los relatos sobre los 
mártires. De aquí se explica la esfera temática eclesiológica predominante, que 
abarca principalmente los temas referentes a la doctrina, a la tradición, al cargo, a 
la organización del culto y a la relación con la autoridad estatal. El único proceso 
de evolución eclesiástica dominante en el que todas las iglesias locales prestaron 
su aportación reside en la formación de las tradiciones que sirvieron de base a los 
evangelios y en la colección de los escritos nacidos en la época cristiana primitiva. 
Por la importancia decisiva de este hecho, en el presente estudio se puso el acento 
principal sobre la exposición de la independencia de cada uno de los escritos (sin 
demasiadas comparaciones transversales) y sobre las implicaciones teológicas con- 
tenidas en el proceso de la reunión de los escritos. De aquí que en esta reflexión 
final deba intentarse proseguir, lo más lejos posible, la continuación de las tradi- 
ciones independientes en las distintas iglesias. El supuesto para lograr una imagen 
objetiva de la comunidad eclesiástica en la diversidad de las iglesias es, sin duda, 
que no se postule una iglesia originariamente ortodoxa. 

Igual que han resultado absolutamente impropias para entender la vida y el 
pensamiento de la Iglesia de los dos primeros siglos las categorías opuestas de 
apostólico / no-apostólico, canónico / no-canónico, judeocristiano / helenista- 
cristiano, pensamiento tradicional / sincretista, veterotestamentario-judío / 
helenista-judío o gnóstico, así también la categoría ortodoxo / herético. Si se pre- 
gunta por la norma teológica y por el criterio de la separación entre ortodoxia y 
herejía, se tropieza con las profesiones de fe, que, reducidas a su núcleo, son la 
base de autocomprensiones cristianas y eclesiásticas distintas e incluso en parte 
opuestas, como se deduce especialmente de los dos escritos neotestamentarios. 
Para aclarar esto debemos preguntar aquí, en primer lugar, por las tendencias 
principales de las iglesias más importantes y exponer a continuación la concepción 
eclesiológica de Ireneo. 


l. LA VIDA ECLESIÁSTICA EN LAS IGLESIAS DE JERUSALÉN Y EDESA, PASANDO 
POR EFESO Y CORINTO, HASTA ROMA Y LYÓN 


Bibliografía: 

B. LoHsE, Das Passafest der Quartodezimaner: BFCHTh II ser. 54 (1953) 122ss; B. REHM, Die 
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La propagación geográfica del cristianismo corre pareja con una independen- 
cia teológica en cada una de las iglesias. Para cada territorio eclesiástico resulta la 
siguiente imagen: 


a) La iglesia de Palestina (Jerusalén) 


En el capítulo tercero se informó ya sobre el judeocristianismo asentado en 
Palestina y sobre los distintos grupos incluidos en él. Un gran número de ellos 
misionó no sólo antes, sino también después del año 70, en las distintas regiones 
vecinas y en las más apartadas. Sería inexacto e indiferenciado incluir bajo la 
denominación «judeocristianismo» a todos estos grupos, comprendidos los grupos 
cristianos nacidos por su actividad misionera, como si hubiera habido un judeo- 
cristianismo homogéneo que pudiera trasplantarse puro '$2, En el capítulo ante- 
rior se describió la tendencia rigurosa judío-legal dentro del judeocristianismo 
bajo Santiago como la forma característica de la iglesia de Jerusalén y se expuso 
su teología, su evolución y su tensa relación con la tendencia judaica (la circunci- 
sión de los gentiles entre otras cosas). La agravación de las relaciones entre la 
tendencia representada por Santiago y la judeocristiana, ocurrida hacia el final 
del siglo 1, la debemos atribuir, probablemente, a la exclusión de la comunidad 
Judía de los cristianos como herejes !8% y no a las polémicas intraeclesiásticas. Aquí 
son de importancia las respuestas de Justino (aproximadamente, entre los años 
155 y 165) en el Diálogo con el judío Trifón, a la pregunta: ¿Puede salvarse un 
miembro del pueblo judío que crea en Jesús como el Cristo atendiéndose simul- 
táneamente a la Ley mosaica? Justino responde: 

l. Los judeocristianos pueden salvarse aun cuando mantengan la és judía, 
pero siempre que no consideren semejante observancia como necesaria para la 
salvación y tampoco la exijan a los demás. 

2. Justino no reconoce a los judeocristianos que obligan a los paganocristia- 
nos a la observancia judía o rechazan la comunidad con ellos. 


182 Esta crítica se dirige, entre otros, a los trabajos de J. Daniélou y G. Quispel. 
183 Incorporación de la maldición de los mineos en la «semone esré». 
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3. Para los paganocristianos que se han dejado seducir para vivir según la 
Ley judía, existe la posibilidad de la salvación, si mantienen la confesión de 
Cristo. 

4. Los cristianos caídos en el judaísmo que han abandonado la fe en Cristo, 
no pueden salvarse. 

5. Los judíos que no se convierten a Cristo y anatematizan a los cristianos en 
las sinagogas, no se salvan 18%, 

Justino enumera las distintas actitudes posibles; sin embargo, no califica a 
ninguno de los grupos como hereje, e incluso habla como amigos a los judíos, 
que, sin duda, reconocen a Jesús por el Cristo, pero que sólo ven en El al hom- 
bre 185, Todavía no se ha realizado una separación institucional dentro de la Igle- 
sia; para los que yerran existe la posibilidad de un cambio de su actitud interior; 
ninguno está excluido de la comunidad eclesiástica, si él mismo no se excluye. 
Debido a que los judeocristianos ya no podían participar en el servicio sinagogal 
judío, se vieron obligados a definir más exactamente su concepción judeocris- 
tiana. Hegesipo, que en su informe sobre la aparición de «doctrinas vanas» que 
manchan a la Iglesia hubiera tenido ocasión de hablar sobre las divisiones ecle- 
siásticas, informa incluso de sectas judías junto a las herejías gnósticas, pero no de 
sectas judeocristianas 186, Hay que admitir que todos los que tienen otras ideas 
«frente a la estirpe de Judá y frente a Cristo» hay que distinguirlos claramente de 
los judeocristianos '$?7. De los evangelios judeocristianos cita algunos pasajes en 
lengua hebrea. Seguramente conoce el Evangelio de los nazarenos, que —como ates- 
tiguan también Eusebio, Epifanio y Jerónimo— estaba escrito en un idioma se- 
mita (sirio o bien arameo) y se utilizaba entre los judeocristianos. Este Evangelio es 
íntimamente afín al evangelio de Mateo y nada se cita de él que esté desviado en 
punto doctrinal 188, 

Se informa sobre un Evangelio de los ebionitas, que se utilizó, asimismo, en el 
área palestinense, y en el que se debe de tratar de un evangelio de Mateo abre- 
viado y falsificado '$%. De su concepción del cristianismo forman parte la negación 
del nacimiento virginal de Jesús (supresión de la historia de la infancia de Jesús), 
la hostilidad hacia el culto y el vegetarismo. Es problemático si la «entrada» del 
Espíritu Santo en Jesús durante el bautismo alude a una cristología gnostizante. 
Por lo tanto, difícilmente podría remontarse hasta los tiempos primeros el nom- 
bre de «ebionitas», que como nombre de secta aparece por primera vez en lIre- 
neo 19, y sólo se refería, probablemente —derivado de la autodenominación ju- 
deocristiana—, a un pequeño grupo judeocristiano. Si nos atenemos a los datos 


184 JUSTINO, Diálogo 47,1-5; véase GOODSPEED, ].c., 144-46. 

185 Ibid., 48,3. En cambio, se incluyen en los herejes los gnósticos y los marcionitas; cf. 
1 Apol. 26,8; y también se califican como «herejías» las facciones dentro del judaísmo; 
cf. Diálogo 62,3; 80,4; véase GOODSPEED, ].c., 146.44.168.192. * 

18 Eus., HE IV 22,4-7: SourcesChr 31,200s. 

187 Tbid., 22,7: ibid., 201. 

188 Cf. PH. VIELHAUER, Judenchristliche Evangelien: HENNECKE-SCHNEEMELCHER, Neutes- 
tamentliche Apokryphen 1 75-108; J. MICHL, Evangelien 11: LThK ? 111 1217-33. 

189 Cf. PH. VIELHAUER, ibid., 100-104. 

190 IRENEO, Adv. haer. 1 262 (PG 7,6865): «Qui autem dicuntur Ebionaei, consentiunt 
quidem mundum a Deo factum: ea autem quae sunt erga Dominum, non similiter ut 
Cerinthus et Carpocrates opinantur. Solo autem eo quod est secundum Matthaeum Evan- 
gelio utuntur, et apostolum Paulum recusant... Quae autem sunt prophetica, curiosius ex- 
ponere nituntur; et circunciduntur ac perseverant in his consuetudinibus, quae sunt se- 
cundum legem, et ludaico charactere vitae...» 
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de Orígenes y Eusebio, que en parte hablan desde una visión propia más deta- 
llada '?! y tienen conocimiento de su compleja teología y de sus tendencias diver- 
gentes, entonces es lógica la presunción de que la denominación «ebionitas», que 
en el esquema heresiológico se trasladó al judeocristianismo global, procede de 
cristianos no-judeocristianos !?. La clasificación dogmática del judeocristianismo 
como orientación especial herética se hace porque las iglesias occidentales fueron 
las que se desarrollaron primero en el entorno extrajudío, y ya no tuvieron ac- 
ceso espiritual alguno al modo de vivir y pensar judeocristiano. Los judeocristia- 
nos permanecen al margen del desarrollo de la historia del canon («sólo utilizaban 
el llamado Evangelio de los hebreos, atribuyendo a los restantes escritos escaso va- 
lor» 123) y al margen de la penetración cristológica de la fe en la persona de Jesús, 
por la que pudiera conciliarse con el credo eclesiástico el evangelio de Marcos, 
por ejemplo, sin incluir el nacimiento virginal e interpretándose de forma adop- 
cionista 19%, 

En resumen, debemos consignar, pues, que el judeocristianismo de Palestina 
de los dos primeros siglos no representó una iglesia unificada, sino, más bien, una 
multiplicidad de grupos que se caracterizaban por rasgos comunes. En la evolu- 
ción eclesiástica, tales grupos no pudieron mantener su posición inicial de lide- 
razgo, y de aquí que lentamente cayeran en el aislamiento en cuanto a la historia 
de la Iglesia y de los dogmas se refiere. Su situación intraeclesiástica viene carac- 
terizada por una actitud dispar frente al acontecimiento. 


b) La iglesia de Egipto (Alejandría) 


Los comienzos del cristianismo no se pueden seguir “aquí con exactitud. Sin 
embargo, desde mediados del siglo 11 son conocidos dos escritos de tipo evangé- 
lico. En primer lugar, el Evangelio de los hebreos, que probablemente hay que atri- 
buir a los judeocristianos de habla griega; en su mayoría de Alejandría. «A Egipto 
remiten también como a su patria sus principales testigos, los alejandrinos Cle- 
mente y Orígenes, y el carácter histórico-religioso de los fragmentos 1 y 4, así 
como la idea de Jesús en cuanto Hijo del Espíritu Santo, documentada por la 
carta copta de Santiago para Egipto» !?5, Este Evangelio lo utilizaban también los 
judeocristianos del Jordán oriental. Subrayan con vigor, sobre todo, la posición 
de Santiago en lo referente al acontecimiento de la revelación, lo que denota que 
el cristianismo egipcio mantenía parentesco con la tendencia rigurosa y fiel a la 
Ley del judeocristianismo. Por los fragmentos existentes no nos es dado averiguar 
en qué medida influyeron sobre el Evangelio de los hebreos ideas mistico-gnósticas. 
Sin duda, es importante el hecho de que Clemente y Orígenes lo utilicen como 
fuente histórica; Eusebio lo enumera entre los libros que, «aunque no pertene- 
cientes al canon e incluso impugnados, sin embargo, merecen consideración entre 
muchos hombres de Iglesia» !*, 


191 Cf. ORÍGENES, C. Cels. V 61: SourcesChr 147,166; Matth. t. 17,21; In Matth. ser. 79; 
Eus., HE HI 27: SourcesChr 31,136s. 

192 «Los antiguos llamaban a estos, acertadamente, ebionitas, porque enseñaban sobre 
Cristo pobre y humildemente» (Eus., HE III 27,1: ibid., 136). 

193 Tbid., 111 27,4: ibid., 137. 

194 Mc 1,10-11 se utiliza en el evangelio ebionita para el relato del bautismo. 

195 PH. VIELHAUER, l.c., 107. 

19 Eus., HE III 25,6: SourcesChr 31,134. 
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En segundo lugar, desde mediados del siglo 11 existe el Evangelio de los egipcios, 
utilizado en determinados círculos —¿encratitas?— (sobre todo, paganocristianos) 
de los cristianos egipcios. No es posible la determinación de la situación dogmá- 
tica de este cristianismo. Puede suponerse que ambos escritos evangélicos abarca- 
ron las tradiciones sobre las que se basa el cristianismo egipcio en la fase inicial. 
Hay que suponer que continuarían con esta cuestión las investigaciones en la 
línea de los fragmentos coptos, como, p.ej., aquellos sobre la «sophia» de Jesu- 
cristo, sobre el diálogo del Redentor y sobre la Pistis sophia, que tiene a Egipto por 
país de origen, puesto que tales escritos sólo son posiblemente una evolución del 
género «logoi sophon», que sirvieron de base a la fuente-Q de los evangelios. 

La viveza e importancia teológica del cristianismo egipcio se manifiesta en la 
existencia de distintos escritos que no se consideran como «no-ortodoxos», pero 
que son importantes para comprender la peculiaridad de esta iglesia. El Kerigma 
de Pedro, nacido en la primera mitad del siglo 11, tiene, a juzgar por los, fragmen- 
tos, un carácter kerigmático-apologético comparable al de los discuros de los He- 
chos de los Apóstoles. Sus temas son la predicación del único Dios, la resistencia 
contra el politeísmo, la recusación del falso culto judío a Dios y a la acentuación 
de la moderación de la Escritura en la muerte y resurrección de Jesús. Clemente 
Alejandrino aporta citas de este escrito, sin preocuparse del origen, autenticidad o 
carácter ortodoxo !*”, Orígenes pone únicamente en duda el origen petrino. 
También el apologeta Arístides utilizó, probablemente, este escrito. En Egipto se 
conoce el Apocalipsis de Pedro, aproximadamente del mismo tiempo, que, recono- 
cido sin réplica alguna por Clemente Alejandrino, tuvo una amplia difusión lo 
mismo en Oriente como en Occidente. Su importancia «radica, sobre todo, en el 
terreno de la historia de la religión, pues tenemos ante nosotros un tipo antiguo y 
relevante de aquellos escritos por los que se recogieron en la Iglesia cristiana las 
imaginativas y coloristas concepciones sobre el cielo y el infierno» !?8, La Carta a 
Diogneto podría también, según Marrow 1%, haber nacido en Egipto hacia finales 
del siglo 11. Este «logos» apologético y parenético es conocido, sobre todo, por su 
antropología cósmica y por su arbitraria descripción del papel de los cristianos en 
el mundo. Otra razón que nos obliga a subrayar la independencia del cristianismo 
egipcio son la escuela de teólogos de Alejandría y los movimientos teológicos; 
entre éstos, sobre todo la gnosis valentiniana, cuya cuna está en Egipto. Las pro- 
ducciones teológicas ligadas a esto no son concebibles sin la existencia de una vida 
cristiana espiritualmente intensa y sin tradiciones eclesiásticas independientes. En 
vista del estado incompleto de las fuentes de los numerosos problemas inexplora- 
dos, sólo se puede afirmar, finalmente, que las tendencias evolutivas del cristia- 
nismo manifestadas aquí pertenecen a la tradición de la Iglesia lo mismo que, 
más o menos, las de Siria occidental. Hay que dedicar a la iglesia de Egipto de los 
dos primeros siglos una atención mucho mayor que lo que se ha venido haciendo 
hasta ahora. 


197 Cf. CLEM. ALEX., Sirom. 1 29,182; 11 15,68; ID., Ecl. Proph. 58; véase sobre esto W. 
SCHNEEMELCHER, Das Kerygma Petrou: HENNECKE-SCHNEEMELCHER, L.c., 11 58-63. 

198 CH. MAURER, Offenbarung des Petrus: HENNECKE-SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche 
Apokryphen 11 471. 

192 H, I. MARROU, A Diognete, 265ss. 
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c) La iglesia de Siria occidental (sobre todo, Antioquía) 


En el capítulo tercero se abordó ya más en detalle la importancia de Antioquía 
como punto de partida de la labor misionera paganocristiana. Los diferentes es- 
critos neotestamentarios procedentes de esta zona subrayan la importancia de la 
evolución histórica de los grupos cristianos de Siria occidental. De las cartas de 
Ignacio —a reserva de su autenticidad— se deduce que la Iglesia se encuentra en 
este tiempo, en lo referente al cargo, en una fase de cambio radical; que en lo 
concerniente a la cristología hay cristianos que no quieren reconocer la encarna- 
ción y la pasión del Redentor (IgnTrall 10; Smyr 2; 5,2); que hay judaizantes que 
tratan de dividir la comunidad (Mag 8-10; Phil 6-9). Sin embargo, en los tres 
asuntos se llega a la impresión de que las ideas o bien las respuestas de Ignacio 
están sólidamente cubiertas. El obispo se convierte en el representante de Dios y 
en el eje de su iglesia; la redención se demuestra y se consuma en su veruad en 
los discípulos por el martirio; la verdad de la promesa veterotestamentaria se 
demuestra solamente por el cumplimiento profético en Jesucristo (Phil 9,1s), lo 
que le lleva al borde de la posición gnóstica. De aquí que parezca conveniente 
valorar las declaraciones de Ignacio sólo como una opinión y de ningún modo 
como normativas para comprender la evolución de la iglesia de Siria occidental. 

La existencia de varias tradiciones se deduce de que en determinados círculos 
de la iglesia de Antioquía se utilizó el evangelio de Pedro, entre otros. En la carta 
de Serapión sobre el evangelio de Pedro se escribe «que, sin duda, la mayor parte 
coincide con la verdadera doctrina de nuestro Salvador, pero también se apartan 
de ellas algunas cosas» 20, Sin embargo, no es constatable una «teología marca- 
damente gnóstica» 201, también se podía observar una sólida argumentación apo- 
logética en la fuente-Semeia de los evangelios; el retroceso de la prueba de Escri- 
tura veterotestamentaria es un rasgo muy frecuente de esta época (cartas de Ig- 
nacio, carta de Bernabé, gnosis). Del evangelio de Pedro puede deducirse, ade- 
más, que las posibilidades de interpretación de la muerte de cruz de Jesús todavía 
no están cerradas dogmáticamente y en sus diferencias. Tampoco aquí se puede 
conseguir un perfil claro de la iglesia occidental siria. 


d) La iglesia de Siria oriental (Edesa) 


Los escritos estudiados, sobre todo en los últimos tiempos, de este cristia- 
nismo, como, p.ej., las Odas de Salomón, el Evangelio de Tomás y el de Felipe, así 
como el Diatessaron de Taciano y las noticias sobre el ascetismo sirio, indican una 
forma independiente de cristianismo. Sin duda, esta región parece haber sido 
misionada por grupos judeocristianos próximos a las orientaciones representadas 
en Qumrán. Sin embargo, en vista del judaísmo sincretista y muy helenizado 
establecido en el lugar, muy en la línea de los partos 2%, pronto debió de tomar 
este cristianismo una forma propia. El Evangelio de Tomás contiene la confesión en 
«Jesús vivo» y es expresión de la sabiduría presente en Jesús como maestro de la 
Palabra. La tradición recogida en El podría ser una tradición paralela a la 
fuente-Q del evangelio de Mateo y del de Lucas. «El Evangelio de Tomás no parece 


200 Eus., HE VI 12,6: SourcesChr 41,103s. 
201 CH. MAURER, Petrusevangelium: HENNECKE-SCHNEEMELCHER, l.c., 1 120. 
202 Cf. H. J. W. DRIJVERS, Edessa und das júdische Christentum: VigChr 24 (1970) 4-33. 
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ser exclusiva ni originariamente la obra de un gnóstico» 203, Puesto que existen 
por lo menos dos elaboraciones de la obra, no es fácil lograr la redacción original. 
El cristianismo del que aquí se habla delata unas características ascético-encratitas. 
La esfera terrena y la divina, la pobreza y la riqueza, son unos pares opuestos de 
un dualismo que acentúa la libertad y la soledad (Evangelio de Tomás 49), así como 
el estado de peregrinación en este mundo (Evangelio de Tomás 42), y que es hostil 
al mundo, al matrimonio y a todo lo perecedero. 

Esta dirección fundamental del cristianismo queda confirmada también por el 
Evangelio de Felipe y por el Diatessaron de Taciano. Como la evaluación completa 
de los hallazgos de Nag Hamádi se encuentra todavía en la fase inicial, no se 
puede dar un juicio definitivo sobre el cristianismo sirio-oriental. Sin embargo, lo 
conocido hasta hoy permite ver que las múltiples tradiciones de la Iglesia antigua 
tienen una importancia mucho mayor para la correcta comprensión de la Iglesia 
que la que se ha supuesto aún recientemente, y también deja ver que las catego- 
rías «ortodoxia» y «herejía» no pueden aplicarse para esta época con todo rigor. 
Por consiguiente, la relación que se estableció entre Antioquía y Edesa por el 
obispo Palut hacia el año 200, no se puede valorar sino como un intento de 
sobreposición de influencia de la tradición sirio-occidental sobre la sirio-oriental. 


e) Las iglesias del Asia Menor 


Como atestigua el informe de Plinio (111-13), hay que anotar en esta región 
la red más tupida de comunidades cristianas tanto en las ciudades como en el 
campo. Se puede partir de que estas iglesias estaban sometidas a múltiples in- 
fluencias misioneras y de que Pablo fue sólo uno entre muchos. Efeso, como la 
ciudad más importante, está ligada no sólo con la tradición paulina, sino también 
con la joannea. Apenas es posible una caracterización más exacta de este cristia- 
nismo en el siglo 11. Sin embargo, si la Epistula apostolorum procede de Asia Me- 
nor, se tendría con ella una prueba convincente de un cristianismo en el segundo 
tercio del siglo 11 con rasgos eclécticos. Esto se confirmaría efectivamente no sólo 
por la libre utilización de las más distintas tradiciones en la carta, sino también 
por la reunión de los muchos testigos (Ep. Apost. 2 [13]) que aceptan también la 
colaboración de Pablo como «el último de los últimos», como el «predicador de los 
gentiles» y como el «perfecto en la voluntad del Padre» (Ep. Apost. 31 142]. 

La pregunta de si todos los cristianos —tanto los conquistados por Pablo como 
los convertidos por los otros apóstoles— tienen la misma esperanza de la salva- 
ción, se responde de la forma siguiente: «¿Son iguales los dedos de la mano o las 
espigas en el campo, o los árboles fructíferos dan el mismo fruto? ¿No dan fruto 
según su naturaleza?... También daré yo esta esperanza a los que vosotros hubie- 
rais enseñado (ibid., 32 [43)). Por consiguiente, la Iglesia aparece como la gran 
comunidad ecuménica de diferentes iglesias y de tradiciones apostólicas. El carác- 
ter entusiasta de la carta, la comunicación en forma de revelación y la espera 
próxima muy vigilante indican una característica primitiva del cristianismo, que se 
fomentó especialmente en esta región; es decir, el cristianismo como un movi- 
miento escatológico y entusiasta que expresa su fe en forma de profecía y en el 
lenguaje de la apocalíptica 204, 


203 H. CH. PUESCH, Gnostische Evangelien und verwandte Dokumente: HENNECKE- 
SCHNEEMELCHER, l.c., 1 221; sobre el Evangelio según Tomás véase la edición textual de J. 
LEIPOLDT (B 1967). 

204 Cf. sobre esto, entre otros, PH. VIELHAUER, Apokalypsen und Verwandtes: 
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El único apocalipsis independiente que tuvo difícil entrada en la Iglesia y en el 
canon —indicio de una evolución unilateral en el siglo 11 225— nació en Asia Me- 
nor, El autor Juan califica su escrito como «palabras de profecía» (Ap 1,3; 
22,7.10), y a sí mismo, como un «profeta» (10,11; 22,9) que se siente unido con 
sus hermanos y también siervos, que poseen igualmente el testimonio de Jesús 
(10,7; 11,8; 19,10; 22,6.9). Por consiguiente, el autor representa a un círculo pro- 
fético que se vale del lenguaje de la apocalíptica, que es conocido evidentemente 
de las comunidades a las que escribe y goza de autoridad entre ellas. El Apocalip- 
sis se escribió muy probablemente hacia el año 96. Su objetivo es mover a los 
cristianos amenazados por la persecución de Domiciano a perseverar fielmente y 
a dar un testimonio confesional, teniendo en cuenta que se les revela el sentido 
de la historia y de su sufrimiento y la cercana salvación final. El encargo del 
autor es el anuncio de la revelación del mismo Jesucristo (1,1). El testimonio de 
Jesús es «el espíritu de profecía» que se le ha comunicado para que anuncie a las 
comunidades las palabras verdaderas y fidedignas, de las que nada puede qui- 
tarse y a las que nada puede añadirse (19,9.10; 22,6.18-19). Aquel que dice 
«vengo pronto» es El mismo garantía de esto (3,11; 22,20). Con esta conciencia 
puede Juan emplear con toda autoridad el giro profético usual: «Quien tenga 
oídos, oiga lo que dice el Espíritu a las comunidades». 

Aquí no es necesario hablar detenidamente de las cartas a las siete comunida- 
des, que constituyen en sí una totalidad compacta (cf. 1,4 y 22,21). Ciertamente 
no fueron enviadas como tales, pero no son una ficción, sino que tienen en 
cuenta acontecimientos contemporáneos concretos de la vida de las comunidades 
del Asia Menor. Aquí puede dejarse pendiente si tienen, además, un carácter 
profético y si hablan a la Iglesia de todos los tiempos. Pero es importante que 
Juan tenga el encargo del «primero y del último» para escribir también sobre lo 
presente (1,19). En virtud de este mandato, se presenta ante todas las comunida- 
des, como también pueden interpretarse los «ángeles» de las siete comunidades, 
para anunciar a aquéllas el juicio del que vive por toda la eternidad. Su juicio 
puede ser una palabra de consuelo, de alabanza, de estímulo, de promesa, pero 
también de advertencia, de llamada a la vigilancia, de amenaza, de reprensión y 
de condena. Las cartas tienen, sobre todo, un juicio severo a la comunidad de 
Efeso contra los «malvados», contra los apóstoles mentirosos, contra los nicolaítas 
(2,2.6); a la de Esmirna, contra los que se llaman judíos, pero en realidad son 
sinagoga de Satanás (2,9); a la de Pérgamo, contra los que mantienen la doctrina 
de Balaán y de los nicolaítas (2,14.15); a la de Tiatira, contra la profetisa falsa y 
seductora (2,20); a la de Sardes, contra la misma comunidad: «Vives, pero estás 
muerto» (3,1), y tú «tienes unas pocas personas... que no han manchado sus vesti- 
dos» (3,4); a la de Filadelfia, contra la «sinagoga de Satanás»; a la de Laodicea, 
contra la misma comunidad, que no es ni fría ni caliente, por lo que «deseo escu- 
pirte de mi boca» (3,16), es desgraciada, lamentable, pobre, ciega y desnuda. 

Se ve claro que aquí se trata, sobre todo, de un llamamiento para vencer la 


HENNECKE-SCH NEEMELCHER, 1.c., II 406ss; E. FIORENZA, Gericht und Heil. Zum theologischen 
Verstándnis der Apokalypse: Gestalt und Anspruch 330-48 (bibliog.); sobre la Epistula Apostolo- 
rum Véase C.1 nt.10. 

203 Según E. Kásemann (Zum Thema der urchristlichen Apokalyptik: Exegetische Versuche YI 
105-31), la apocalíptica pertenece a las situaciones históricas, ante las que se «retrocede» 
para nuestro perjuicio «en nombre de una dogmática moderna» (107), cuando en realidad 
es «la primera fase del entusiasmo pospascual que se propaga» (ibid., 106 nt.1). 
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doctrina falsa, la apostasía y la infidelidad; Juan lo hace como «testigo» y «pro- 
feta» que fue constituido en la Iglesia y para la Iglesia en virtud de la llamada del 
que es el testigo fiel, el primero en nacer de entre los muertos y el soberano de 
los reyes de la tierra (1,5). La verdad y la autoridad como tales de su palabra 
profética se fundan únicamente en la palabra de Dios y en el testimonio de Jesús, 
y como ministro del Espíritu de los profetas puede pronunciar sobre la Iglesia la 
palabra de juicio y de promesa: «Yo, Jesús, envié mi ángel para atestiguaros esto 
para las comunidades... y el Espíritu y la novia dicen: «¡Ven!» Y el que escucha 
diga: «¡Ven!» (22,16.17). 

El contenido del Apocalipsis va «mucho más allá de su finalidad actual. Es la 
codificación y en cierto modo la sistematización de las esperas apocalípticas» 2%, 
que eran corrientes en el cristianismo primitivo. El rasgo profético-apocalíptico 
del cristianismo del Asia Menor se conservó hasta el final del siglo 11. El monta- 
nismo, nacido en Frigia, era (al menos en algunos aspectos) un movimiento 
profético-apocalíptico «que estaba en relación, no demostrable más detallada- 
mente, con el profetismo cristiano primitivo» 20. La información de Eusebio (HE 
V 14-19) no permite ver ciertamente si se trataba en todas partes del mismo 
fenómeno profético, pero sí que se trata en determinados casos de una profecía 
apocalíptica auténticamente cristiana. Así, p.ej., cuando informa sobre el rechazo 
de la parte contraria y sobre la promesa de Apolinar de escribir una refutación 
(HE V 15,45); cuando habla de la «confianza arrogante en la santidad de su espí- 
ritu» por parte de un número de oyentes; cuando se habla de sus mártires, que 
son considerados como «una prueba clara de la fuerza de su llamado espíritu 
profético» (HE 16,20). El pasaje más característico es donde se informa que en el 
montanismo se utilizan «también testimonios del Apocalipsis de Juan» (HE 18,14). 
Esto querría decir que en este movimiento se recurre a las tradiciones «ortodo- 
xas». Queda por mencionar que Melitón de Sardes fue venerado en Lidia como 
profeta (HE V 24,5). 

La cuestión decisiva que se plantea en este contexto es la de si las distintas 
Iglesias de este tiempo no se han naturalizado en el mundo demasiado a la ligera, 
abandonando la espera escatológica de la parusía. Pero si es exacto aceptar que 
también las cartas pastorales (hay que fijarlas no antes del año 110) nacieron en 
Asia Menor, entonces estarían representadas en esta región dos tendencias opues- 
tas, que conceden la importancia, respectivamente, a aspectos diferentes de la 
vida cristiana; por una parte, a la fiel tradición doctrinal y a «fijar la residencia en 
el mundo»; por otra parte, a la apocalíptica, al entusiasmo pneumático y a la 
espera cercana del juicio final, por el que se libera del sufrimiento la Iglesia, que 
está bajo el signo del reino de Dios y que lucha con el poder satánico reinante 
sobre el mundo. A lo sumo, podría haberse aclarado aquí que la historia de los 
dos primeros siglos se realizó, en diferentes movimientos pendulares, entre unas 
posibilidades de comprensión y comunicación de la única revelación de Dios en 
Jesucristo, posibilidades contrarias y, sin embargo, relacionadas paradójicamente 
entre sí. De aquí que sea absolutamente necesario agotar totalmente la riqueza de 
la tradición de los primeros siglos para que se pueda creer en la Iglesia católica 
no ya de una manera unilateralmente dogmática, sino de una forma múltiple 
según la historia de los dogmas, sin privilegiar a una única tradición. 


206 PH, VIELHAUER, Apokalyptik des Urchristentums: 1.c., 440. 
207 W. SCHNEEMELCHER, Apokalyptische Prophetie der frúhen Kirche: HENNECKE- 
SCHNEEMELCHER, Apophryphen 11 487. 
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f) Las iglesias de la zona del mar Egeo 
septentrional y occidental 


Las características esenciales de este cristianismo se hicieron patentes en las 
cartas de Pablo; sobre todo, en la carta a los Corintios. La carta de Clemente 
Romano a los corintios no revela mucho sobre la vida teológica allí. De Atenas 
son conocidas las Apologías de Arístides y Atenágoras. De las cartas de Dionisio de 
Corinto no se ha recibido ninguna; de manera que hay que contentarse con los 
datos de Hegesipo y de Eusebio: «La iglesia de Corinto se mantuvo en la recta 
doctrina hasta Primo, obispo de Corinto. En mi viaje a Roma me reuní con los 
corintios, con los que traté muchos días, durante los cuales nos alegramos juntos 
de la fe verdadera» 208, 

Lo que Eusebio refiere sobre Dionisio —=se hizo especialmente útil a todos 
por sus cartas católicas a las iglesias» (HE IV 23,1) — y sobre Pinito de Cnosos, no 
deja duda alguna de la viveza e independencia de las iglesias de esta zona. 


g) La iglesia de Roma 


La iglesia de Roma tenía ya tras sí un trozo de su historia cuando Pablo escri- 
bió su carta a los Romanos hacia el año 58. «La comunidad de Roma debe su 
origen, probablemente, no a la actividad de un misionero solo, sino a la inmigra- 
ción de judeocristianos desde el Oriente; por consiguiente, era, sobre todo, ju- 
deocristiana...» 20% Si se parte de que la carta de Clemente reproduce distintas 
tradiciones de la iglesia romana, entonces se explican determinadas peculiarida- 
des del cristianismo romano: la tradición judío-veterotestamentaria es viva (el An- 
tiguo Testamento se cita, aproximadamente, cien veces); sin duda, resulta clara 
en Clemente la total libertad de acceso al Antiguo Testamento y la interpretación 
moral de la verdad contenida en él. Pero ésta no es sólo vinculante por los gran- 
des modelos de religiosidad, sino que es, al mismo tiempo, expresión del orden 
inmutable puesto por Dios en la creación. En el $ 13 se aludió a su amplia signifi- 
cación. Este orden determina la marcha de la historia veterotestamentaria de la 
salvación (sobre todo, el orden levítico del culto divino), de la historia universal y 
de la historia de la Iglesia, de manera que para la configuración de la vida de la 
Iglesia en todas partes se pueden encontrar las reglas fijas, reconocibles por la 
«ratio» ordenadora: en la ley natural (cf. c.20,1ss), en el orden sacerdotal y vete- 
rotestamentario, en las estructuras del imperio temporal y en su fuerza de orden 
(ejército). La concepción del orden, tomada de la filosofía estoica, junto con la 
primacía del primer artículo de la fe, dan al orden en la Iglesia fuerza vinculante 
y diferenciante, si el pensamiento se continúa consecuentemente. Desde Dios, pa- 
sando por Jesucristo, a través de los apóstoles, hasta ahora sólo hay un único 
orden de paz y de concordia en la Iglesia, de manera que el que no se someta a 
él, se retire de la comunidad. Con el espíritu de esta actitud atenta a la uniformi- 
dad actuó también Víctor en la controversia pascual cuando trató de excluir a los 
«Cuartodecímanos» de la comunidad eclesiástica. Eusebio informa sobre esto como 
sigue: «Entonces, Víctor, el obispo de la iglesia romana, trató de excluir a las 
comunidades de toda Asia así como a las iglesias limítrofes en conjunto de la 


o Cit. en Eus., HE IV 22,2; cf. SourcesChr 31,200; sobre IV 23,1ss véase ibid.. 209- 


209 J. SCHMID, Rómerbrief: LThK 2 IX 29. 
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comunión y de la unidad como heréticas... Sin embargo, este proceder de Víctor 
no agradó a todos los obispos. Estos le propusieron francamente la contraexigen- 
cia de abogar por la paz, por la unión y por el amor» ?210, 


h) La iglesia de las Galias (Lyón) 


El obispo Fotino podría haber fundado la iglesia de Lyón, y presuntamente 
también la de Vienne, hacia el año 150. Junto a él se mencionan el diácono de 
Vienne, Sanctus, e lreneo, «presbítero de la iglesia de Lugdunum», que es 
oriundo del Asia Menor. Hacia el año 177 se encarga Ireneo de la dirección de la 
provincia lugdunense, y despliega una amplia actividad misionera, que lleva a la 
fundación de comunidades hasta en la provincia de Germania. La iglesia de las 
Galias se compone originariamente, sobre todo, de cristianos inmigrados de los 
territorios en torno al mar Egeo. Esta iglesia pudo distinguirse ya muy tempra- 
namente gracias al martirio de una parte de sus miembros. El perfil de esta igle- 
sia se muestra en la teología de Ireneo. 


2. LAGMNOSIS, LA IGLESIA DE MARCIÓN Y LA ECLESIOLOGÍA DE ÍRENEO 
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La reflexión eclesiológica de Ireneo (tf hacia 202) es inconcebible sin el con- 


210 Eus., HE V 24,9s (SourcesChr 41,69): xal otnkiteve: E HA ypap pd twy Áxotvwvr TOUS 
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texto histórico de la aparición de la gnosis en la Iglesia. De cualquier manera que 
se juzgue sobre el problema de la gnosis en lo referente a su origen y a sus 
formas ?!!, puede, sin embargo, partirse en este estudio relacionado con Ireneo 
de que fue un movimiento independiente dentro de la Iglesia: «En efecto, antes 
de Valentín no hubo valentinianos, antes de Marción no hubo marcionitas, ni 
hubo cualquier otro de los que sienten malvadamente...» (Adv. haer. 111 4,3). En 
la Iglesia se encuentran aún gnósticos y maestros falsos; hablan «de forma pare- 
cida», su mentira «no puede descubrirse en su desnudez», y saben hábilmente 
publicar su doctrina «con más veracidad que la verdad misma» (ibid., 1, Praescr.). 
Los gnósticos se consideran como los destinatarios de la revelación y como maes- 
tros pneumáticos. Recurren, igual que la Iglesia, a la palabra revelada y legitiman 
su doctrina por la Escritura. Lo mismo que la Iglesia, ellos conceden gran impor- 
tancia a la verdad de la revelación como norma fundamental de la vida cristiana. 

Según el Evangelio de la verdad (puede quedar en cuestión si es del mismo 
Valentín 212), la verdad es inherente a la esencia de Dios y tiene carácter cósmico. 
Jesucristo, como el Logos del Padre, es su concreción en la tierra. Su revelación 
viene determinada, esencialmente, por la venida de Jesús (su encarnación, su 
muerte y su resurrección), y de aquí que, partiendo de este acontecimiento, sea 
preciso comprender de nuevo la revelación veterotestamentaria. La radical acen- 
tuación de lo nuevo revelado por Jesús se hace patente en la devaluación gnóstica 
de la tradición, sobre todo de la veterotestamentaria 213, cuya importancia para la 
fe cristiana se reduce o tal vez se rechaza. En su interpretación de las Escrituras, 
los gnósticos intentaban llegar a la intención de las palabras más allá de la fór- 
mula de las palabras, para de este modo vivificar la verdad revelada para la salva- 
ción de los hombres. Además, se valen de recursos conceptuales del lenguaje 
místico, d | lenguaje esotérico y exótico, que proceden de una precomprensión 
«gnóstica», de un sistema filosófico y religioso-salvador. No temen relativizar el 
testimonio de la Escritura en el marco de su doctrina de la salvación. Sin em- 
bargo, formalmente no existe diferencia entre su método de interpretación y la 
interpretación moral-alegórica y la precomprensión dogmática de los Padres de la 
Iglesia. Aunque la autoridad de Jesucristo y la de los apóstoles se relativizan por 
la autoridad pneumática del gnóstico, equiparada a aquéllas, y aunque el carácter 
vinculante del Nuevo Testamento se relativiza por la diversidad interpretativa de 
las afirmaciones, así como por la selección en el canon, sin embargo, los gnósticos 
se sienten obligados a la tradición (rmapádosic) de los apóstoles, que han recibido 
por la vía de la sucesión (Gadoyn) ?!*. 

Pero lo específico de la gnosis es que su doctrina, en cuanto elemento unitivo 


211 Cf. sobre éstos finalmente: K. RUDOLPH, Gnosis und Gnostizismus, ein Forschungsbe- 
richt: ThR NF 34 (1969) 121-75.191-231.358-61; 36 (1971) 1-6.89-124, sobre Adv. haer. 11 
4,3 véase PG 7,856. 

212 Cf., entre otros, C. K. STORY, The Nature of Truth in «the Gospel of Truth» and in the 
Writings of Justin Martyr; sobre Adv. haer. 1, Praescr. v.2 (véase PG 7, 437-441): 'H yap 
TAdvy xababtriy pév odx ¿midetxvuta...xal abtis Tic áAnbetas dAnbeotEpar dav Thy Tapeyetv 

atvegBar... 
d 213 Cf. Evangelio de Tomás logion 52: «Sus discípulos le dijeron: ''veinticuatro profetas 
han hablado en Israel, y todos han hablado de ti”. El les dijo: *“Vosotros habéis dejado al 
que está vivo en vuestra presencia y habéis hablado de los que están muertos”» 
(HENNECKE-SCHNEEMELCHER, lI 218). 

214 Cf. PTOLOMEO, Carta a Flora 7,9 (SourcesChr 24 bis, 72): dGoupévn TRE Aros tolx%e 
rapadosewc, Y v Ex dadoyíe xal hueic Taperlipapev... 
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en la sucesión de las autoridades, es secreta, y de aquí que sólo esté destinada a 
un pequeño círculo de perfectos. En esto se manifiesta también el carácter 
conservador-autoritario de la gnosis: la gnosis se identifica con la doctrina secreta 
del jefe gnóstico. En virtud de lo que el Padre, desconocido hasta ahora, ha reve- 
lado por el órgano pneumático del gnóstico, es el gnóstico su propio testimonio 
en la proclamación de su gnosis. Por consiguiente, la gnosis radica —+anto en su 
existencia como en su -comprensión— en el exclusivo gobierno del pneumático y 
se escapa a todo control, sea mediante la razón humana o mediante la revelación 
escrita (Antiguo y Nuevo Testamento). Sin embargo, no fundamenta la piedad 
individual. La aceptación de la verdad revelada en ella establece la comunidad de 
los cognoscentes, la cual es de origen divino y tiene incluso prácticas sacramenta- 
les 215, En resumen, pues, puede determinarse que con los gnósticos se trata de 
círculos que, al menos originariamente, «se sienten ligados lo más estrechamente 
posible a la Iglesia, conceden importancia a su pertenencia, consideran como su- 
yas de manera matizada las fuentes eclesiásticas (Escritura y tradición) y conside- 
ran como calumnia e injusticia la actitud reservada o bien distanciada de la Igle- 
sia, puesto que su carácter herético les sigue siendo inconsciente y está lejos cual- 
quier intención cismática... Quieren... ser contados entre la Iglesia. Sin duda al- 
guna, se ven dentro del papel de la ortodoxia y no se reconocen como aquel 
cuerpo extraño que se infiltra en la Iglesia, como los identifican los heresiólogos 
eclesiásticos. Paradójicamente, se ven empujados a la separación de la Iglesia por 
creer defenderla en su más pura integridad» 216, 

De manera esencialmente distinta reaccionó Marción, que, como gnóstico, no 
sólo habla del Dios «desconocido», sino también del Dios «extraño», y se caracte- 
riza por su intransigencia. Rechaza la diversidad de las tradiciones espirituales y 
la apertura y transparencia de las estructuras eclesiásticas. Quisiera dar al cristia- 
nismo unanimidad religioso-confesional y univocidad dogmática. Rechaza total- 
mente el Antiguo Testamento, se preocupa por la dirección rigurosa de sus co- 
munidades, acepta sólo un único Evangelio, el de Lucas; únicamente reconoce las 
cartas paulinas, consideradas por él como auténticas, que, por cierto, depura de 
todos los pasajes benévolos para con los judíos. Solamente estos escritos pueden 
leerse en el culto divino de «su iglesia». De «su mensaje del Dios extraño» (que no 
salva sin ser culpable a su propiedad, sino a lo extraño) se deriva la ética del 
amor, lo mismo que la rigurosa ascética y la prohibición del matrimonio, puesto 
que por la procreación se prolonga la alienación. Debido a la clara posición de 
frente originada por el mismo Marción, se ve combatida su herejía vigorosamente 
por hombres como Policarpo de Esmirna (llama a Marción «el primogénito de 
Satanás» 217, Dionisio de Corinto, Felipe de Gortina, en Creta; Teófilo de Antio- 
quía, Bardesano, en Siria; Modesto, Ireneo de Lyón, Rodón y Tertuliano ?!8, Por 
consiguiente, la refutación de Marción se extiende, geográficamente, por todas 
las regiones eclesiásticas, puesto que más allá de la interpretación gnóstica se tra- 
taba aquí, tanto dogmática como disciplinarmente, de una reducción del mensaje 
cristiano y de las múltiples posibilidades de realización de la Iglesia bajo estructu- 


muestra especialmente la relación con la idea correspondiente de “recepción”» (H. v. 
CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt 173). 

215 Cf. IRENEO, Adv. haer. 1 21; 25,6; 26,2; IV 18,4: PG 7,657-69.685ss. 1026s. 

216 N, BROX, Offenbarung, Gnosis und gnostischer Mythos bei Irenáus von Lyon 32s. 

217 Cf. IRENEO, Adv. haer. 1 3,4: PG 7,853. 

218 Cf. Eus., HE IV 23,24; 30; V 13,1-8: SourcesChr 31,203.2065.214s y 41,42-44. 
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ras autoritarias. En la polémica se acentúa la configuración de una autocompren- 
sión opuesta de la Iglesia, cuyo representante sobresaliente en el siglo 11 fue Ire- 
neo de Lyón. 

Naturalmente, no pueden discutirse aquí todos los problemas que nos plantea 
la eclesiología de Ireneo, sobre todo al quedarnos sólo una parte de las ediciones 
textuales críticas de sus escritos 21% Nos tenemos que limitar a escoger los aspec- 
tos de su teología que son de importancia en el marco de la visión global eclesio- 
lógica de los dos primeros siglos ofrecida aquí. Las ideas eclesiológicamente im- 
portantes de lreneo han sido transmitidas en forma de refutación de los gnósti- 
cos y herejes y como una demostración de la incompatibilidad de su doctrina con 
la verdad. Esto quiere decir que tenemos que vérnoslas con una teología polémica 
y crítica desarrollada en la discusión de los adversarios, y de aquí que se produzca 
menos sistemáticamente. Los adversarios con los que polemiza son como «serpien- 
tes que tratan de evadirse escurridizamente en todas las direcciones», de manera 
que se ve forzado «a hacerles frente por todas partes» (Adv. haer. 11 2,3). 

Para Ireneo no se trata primariamente de excluir a los falsos maestros de la 
Iglesia, de defender la tradición por causa de ellos y de subrayar la autoridad de 
los administradores de la tradición. Le interesa, sobre todo, la verdad, la integri- 
dad de la fe y la transparencia en la comunicación de las declaraciones de la fe; 
dicho brevemente, el conocimiento y la expresión del «canon de la verdad», que 
está presente en la Iglesia, y en virtud del cual lreneo cree estar en la verdad. En 
la polémica con los herejes, Ireneo se esfuerza por formular e interpretar el «ca- 
non de la verdad» de manera que obtiene de él normas y criterios para poder 
convencer a los herejes y refutar su falsa doctrina 220, Al mismo tiempo, las decla- 
raciones sobre lo que es la Iglesia no figuran tanto en el centro cuanto, más bien, 
en las declaraciones sobre cómo se constituye la Iglesia mediante la verdad reve- 
lada, sobre cómo ésta llegó a la Iglesia, sobre cómo la Iglesia es de este modo 
camino de salvación y de qué forma y manera se cree, se enseña y se custodia 
esta verdad en la Iglesia. Sus concepciones eclesiológicas pueden exponerse bre- 
vemente como sigue: 

Para Ireneo, la Iglesia es una realidad experimentable cotidianamente; admite 
como evidente tanto su existencia como también su organización. La Iglesia es 
una realidad dada previamente en la revelación del Logos, en la obra salvadora 
de Jesús y en la recapitulación del mundo de Dios (ávaxegalatwors). «El Padre 
habló con el Hijo, y le dio por herencia a los gentiles, y le sometió a todos sus 
enemigos... Del Padre, y del Hijo, y de los que recibieron la filiación dice (el 


219 Cf. Irénée de Lyon, Contre les Herésies 1.5. Édition critique par A. Rousseau, L. Doutre- 
leau, C. Mercier, t.1-2 (SourcesChr 152.153). «Plus peut-étre qu'aucun autre écrit similaire 
de lantiquité chrétienne, /'Adversus haereses nous parait appeler, pour pouvoir étre utilizé en 
toute sécurité par les théologiens et les historiens, un double travail complémentaire: 1.2 
un travail d'édition critique, visant a procurer un texte aussi súr que possible; 2.2 un travail 
d'exégese historique et doctrinale, visant a dégager l'authentique signification du texte 
ainsi restitué» (t.1, Introduction, 12. Trad. alem. según E. KLEBBA, Bibliothek der Kirchenvá- 
ter 1.1-3 y 4-5). 

220 Según N. Brox (l.c.), se puede ver claramente que, para Ireneo, la regla de la fe «es 
la esencia de lo que él considera como necesario para la salvación, como sucedido de 
hecho, revelado por Dios, y, por ende, como insuperable, ella es la noticia de la salvación, 
que el hombre recibe agradecido, contra la que no se subleva, que procura entender, creer 
y guardar; ella es la verdad, sin la que el hombre es pobre; ella es la doctrina, en virtud de 
la cual Ireneo se siente en la Iglesia como en su casa y extraño de las herejías en semejante 
medida» !!3. 
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Espíritu Santo): «Estos son la Iglesia». Esta es, pues, la asamblea de Dios, que 
Dios, es decir, el Hijo mismo, reunió por sí» (Adv. haer. 111 6,1) 221. En otro pasaje 
se dice: «Por consiguiente, hay un Dios padre... y un Jesucristo nuestro Señor que 
atraviesa todo el orden de la salvación y recapituló todo en sí. Pero de ese «todo» 
forma parte también el hombre, criatura de Dios. Por tanto, recapituló el hombre 
también en sí mismo al hacerse visible el invisible... Recapituló en sí el universo... 
al asumir la soberanía y constituirse en cabeza de la Iglesia, y de este modo atrae 
hacia sí todas las cosas a su debido tiempo» (ibid., III 16,6). Por Jesucristo se 
comunica Dios directamente a todos sus hijos, los introduce en su vida espiritual 
y les da la «verdadera gnosis». Los que creen en Cristo tienen «escrita en sus 
corazones, mediante el Espíritu Santo, su salvación sin papel ni tinta y guardan 
cuidadosamente la tradición antigua... Los que han aceptado esta fe sin escritura 
son, sin duda, bárbaros con respecto a nuestro lenguaje, sumamente sabios y gra- 
tos a Dios en vista de sus sentimientos, de sus costumbres y de su modo de vivir 
naturalmente debido a su fe, puesto que caminan en toda justicia, castidad y 
sabiduría» (ibid., III 4,2) 222, 

Por consiguiente, lreneo considera la Iglesia como una comunidad constituida 
por la participación directa en el pneuma y en el conocimiento del Padre y del 
Hijo. Sus formulaciones de este asunto son variadas: «Al Padre invisible según su 
esencia... que el Hijo ha anunciado a todos. Por ende, lo conocen aquellos a los 
que el Hijo se lo ha revelado, y el Padre, por su parte, concede por el Hijo el 
conocimiento de su Hijo a los que lo aman» (ibid., III 11,6). Ireneo declara en su 
exégesis de Mt 11,27 que los creyentes son admitidos en la relación mutua de 
conocimiento existente entre el Padre y el Hijo (ibid., IV 6,1s); en este texto se 
dice: «Pero el Padre ha revelado al Hijo para que todos lo conozcan por El y para 
poder recibir a los justos que creen en El en la inmortalidad y en el descanso 
eterno...» 


Sigue desarrollando este pensamiento cuando dice: 


«Y nadie verá a Dios ni lo vivirá en su grandeza y prodigiosa gloria, puesto que el 
Padre es incomprensible. Pero en su amor y bondad se deja... ver por los que lo aman.. El 
hombre, pues, no ve a Dios por sí mismo. Pero si Dios quiere, es visto por los hombres que 
quiere cuando y como El quiera... En otros tiempos, Dios fue visto proféticamente en el 
Espíritu; luego, por el Hijo, como corresponde a los hijos adoptados... Pues el Espíritu 
prepara al hombre en el Hijo de Dios, el Hijo lo conduce al Padre, y el Padre le concede la 
incorruptibilidad... Pues como los que ven la luz están en la luz y participan en su esplen- 
dor, así los que ven a Dios están en Dios y tienen parte en su gloria... Y, de esta manera, el 
incomprensible, el ininteligible y el invisible se hace visible, inteligible y comprensible para 
los creyentes, a fin de vivificarlos, que lo comprenden y ven por la fe» (ibid., IV 20,5) 233, 


221 Adu. haer. 11 6,1 (PG 7,861): «de Patre, et Filio, et de his qui adoptionem percepe- 
runt, dicit: hi autem sunt Ecclesia. Haec enim est synagoga Dei, quam Deus, hoc est Filius 
ipse per semetipsum collegit»; sobre 1H 16,6, ibid., 925s. 

222 Adv. haer. 11 4,2 (ibid., 8555): «...eorum qui in Christum credunt sine charta vel 
atramento scriptam habentes per Spiritum in cordibus suis salutem, et veterem traditionem 
diligenter custodientes...»; sobre III 11,6, ibid., 883s; sobre IV 6,1ss, ibid., 986-90. 

223 Adv. haer. IV 20,5 (SourcesChr 100,639-41): ...tod ptv Mveúpatos 
TPOXATAGXELÁL OYTOG toy Gvbpwrov ele toy Yidy tod Beod...obtwc ol Pherovtes toy Bedy évtos elot 
tod Beoó...; cf. J. LEBRETON, Histoire du dogme de la Trinité 11 5355: «La connaissance de 
Dieu: ce n'est pas un concept qu'on transmet et qu'on regoit: c'est une pénétration de láme 
par Dieu. Elle est comme plongée en lui, imprégnée de la lumiére et par la méme vivifiée». 
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De aquí que se diga concretamente respecto a la Iglesia: 


«Como el sol de Dios es el mismo en todo el mundo, así también el mensaje de la 
verdad irrumpe en todas las direcciones e ilumina a todos los hombres que quieren llegar 
al conocimiento de la verdad. El mayor orador entre los jefes de la Iglesia no puede 
predicar de otra manera, pues ninguno supera al Maestro; tampoco el poco inteligente 
omitirá nada de la tradición. Hay solamente una misma fe; no puede aumentarla el que 
sabe decir mucho, no puede disminuirla el que habla poco» (ibid., I 10,2) 224, 


Por consiguiente, todos son iguales ante Dios en la Iglesia, pues para todos es 
válido: 


«...Una fe total en el único Dios omnipotente, del que es todo; una firme confianza en 
Jesucristo, el Hijo de Dios, Señor nuestro, por el que es todo, y en su auxilio, por el que el 
hombre se convirtió en Hijo de Dios, y en el Espíritu de Dios, que otorga el conocimiento 
de la verdad y pone de manifiesto la solicitud del Padre y del Hijo, en virtud de la cual 
asistió al género humano según la voluntad del Padre» (ibid., IV 33,7) 225, 


El hombre que tiene la fe es el perfecto 226 y la imagen del Hijo. De aquí que 
la Iglesia esté «amoldada a la imagen de su Hijo». «Debido a que nosotros hemos 
llegado a ser imitadores de sus obras y realizadores de sus palabras, estamos en 
comunión con El, y, por esta razón los que hemos sido creados de nuevo recibi- 
mos el crecimiento de él, que es el perfecto antes de toda creación, que solamente 
es bueno y perfecto y su fiel imagen» (Adv. haer. V 1,1) 22”. 

Pero, por otra parte, debido a que la Palabra se hizo carne, «pone de mani- 
fiesto la verdadera imagen al hacerse lo que era su imagen; y aseguró la seme- 
janza al hacer al hombre semejante al Padre invisible por la Palabra visible» (Adv. 
haer. V 16,2). A causa de la «entrada del hombre en Dios por la encarnación» 
(ibid., V 1,1) 228, puede deducirse que Dios «ha ordenado todas las cosas para la 
perfección del hombre y para la realización y revelación del orden de la salvación. 
De esta manera se manifestará su bondad, se consumará la justicia, la Iglesia se 
adaptará a la imagen de su Hijo y, finalmente, el hombre alcanzará la madurez 
cuando por semejante camino llegue a la contemplación y a la posesión de Dios» 
(ibid., IV 37,7). De esta íntima unión entre Jesucristo y los cristianos resulta que 
las ofrendas de los hijos «llevan el signo de la libertad» (ibid., IV 18,2); que la 


224 Véase también ibid., II 26,1: «Es mejor, pues, y más útil saber poco con simplicidad 
sencilla y acercarse a Dios por el amor, que considerarse como sabio y ser hallado con 
mucha experiencia como un blasfemo...»; el texto original I 10 (PG 7,553.800) dice: Kal 
obte hd Tavo duvatós ¿y Aóyw tv ¿y vais "Exxknotar TpoesTtwTwv, EtEpa TOUTWwv épel...obte d 
ácbevhc ¿v TW hw ¿hattwoe! Thy Tapadosty. 

225 Cf. Adv. haer. IV 33,1.7 (SourcesChr 100,802-19): 'O totwobtos pabntas, bvtws 
Tvevpatixoc, Aafivv to Mveúpa tod Beod...dvaxpiver pey Távtas tobs ¿xtdc Tie dAnbelas, 
TOUTES TL TOLG Extoc TIs éxxinotas. 

226 «Por eso dice también el Apóstol: Hablamos sabiduría entre los perfectos, llamando 
perfectos a los que han recibido el Espíritu de Dios... —Oímos también de muchos herma- 
nos €n la Iglesia que tienen carismas proféticos...» (Adv. haer. V 6,1: SourcesChr 153,72- 
80). 

227 Traducción según ROUSSEAU et al., 1.c., 175; Adv. haer. V 1,1: óT oc pruntal pev Twv 
Ep wv Torntal de Twv Aóywv ADTOD Y:VOpLEvo:, xotvwviav Ey muev pet” adTOD, ÁTTO TOU TEAELOL xal 
T pb TÁdSNS xTiOEWS adenoty Aapfavovtes ol vemotl feyovotes povov xadob xal dyabod, ty Tpde 
adThv DpotWwoty... 

228 Adv. haer. V 1,1 (SourcesChr 153,21): xal éxyeavtos to Mvedpa tod Martpos ele 
¿vwotv...; sobre V 16,2, ibid., 217. 
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verdad es para ellos claramente cognoscible y «sin barniz» (I11 15,2); que están 
permanentemente en posesión del Espíritu (Epid. 42); por consiguiente, poseen, 
«espiritualmente, la verdad» (Adv. haer. IV 33,1) y están capacitados para exami- 
nar los espíritus y para juzgar sobre la doctrina falsa (ibid., IV 33,2-7) 229, De aquí 
que la realidad original de la vida de la Iglesia esté determinada, ante todo, por 
su integración en el plan salvador de Dios: 


«Un Dios Padre está sobre todo, por todo y en todo (Ef 4,6). El Padre está, en efecto, 
sobre todo y El mismo es la cabeza de la Iglesia; y en todos nosotros está el Espíritu y es 
«el agua viva» que el Señor «da a todos los que creen rectamente en El», lo aman y saben 
que es un Padre que está aquí sobre todo, por todo y en todos nosotros» (ibid., V 18,2) 230, 

El orden salvador de Dios y la disposición de la Iglesia dentro de este plan tienen que 
hacerse visibles como verdad de Dios. Si el hombre no conoce a Dios y su plan salvador, 
no es responsable ante Dios; por tanto, necesita de testigos (cf. ibid., IV 6,7) que le anun- 
cien la verdad. Según el plan salvador de Dios, la Iglesia es el último miembro en la serie 
de testigos autorizados por Dios: la Ley «anuncia» (annuntiat), los Profetas «pregonan» 
(praeconant), Jesucristo «revela» (revelat), los apóstoles «transmiten» (tradunt) y la Iglesia 
«cree» (credit) (11 30,9). Y en el prólogo al libro quinto contra las herejías se dice: Los 
profetas «anunciaron» (Exnoutay), Cristo «ha consumado» (¿teAeíwoe); los apóstoles «han 
transmitido» (Tapédwxav), y la Iglesia «recibió» (rapalafíoica) la verdad, «sola la guardó 
fielmente en todo el mundo y la entregó (rapadídwo:) a sus hijos» 231, Desde este punto de 
vista, puede Ireneo decir que la Iglesia ha «recibido la fe», «la guarda», que «sólo predica 
una misma fe» (I 10,1-3), que «se atiene a la regla de la fe» (1 22; II 28,1), que «aprendió 
la verdad» de los apóstoles (111, Praescr.). De esto se deduce, según Ireneo, que la Iglesia, 
extendida por todas partes en el mundo, es como un «sendero»: 


«Posee la firme tradición apostólica y nos hace conocer que toda la fe es la misma: 
todos confiesan un mismo Dios Padre, todos creen en la misma «economía» de la encarna- 
ción del Hijo de Dios, tienen conocimiento del mismo don del Espíritu, observan los mis- 
mos mandamientos y guardan la misma forma de constitución eclesiástica, esperan la 
misma venida del Señor y aguardan la misma santificación de todo el hombre, es decir, del 
cuerpo y del alma... Por todas partes, en efecto, predica la Iglesia la verdad; ella es el 
candelabro de siete brazos que sustenta la luz de Cristo» (V 20,1) 232. 


Esta Iglesia es siempre un hecho dado para cada nueva generación, puesto 
que el orden salvador de Dios se continúa históricamente a través de ella y se 
hace patente en su predicación. Ireneo mismo no ha recibido ya la fe de los 
apóstoles, sino de la Iglesia, y de esta manera la conserva. «El Espíritu Santo le ha 
introducido con brío juvenil en una vasija muy preciosa por así decirlo» (III 24,1). 
Las concepciones espaciales de la Iglesia se amplían al ser considerada como reci- 
piente, casa (1 10,2) y como lugar de acción: 


«En ella está depositada la comunidad con Cristo... «En la Iglesia... ha puesto Dios após- 
toles, profetas, maestros y toda la actividad del Espíritu», en la que no tienen parte alguna 
los que se mantienen alejados de la Iglesia... Donde está la Iglesia, allí está también el Espíritu 
de Dios; y donde está el Espíritu de Dios, allí está la Iglesia y toda gracia; pero el Espíritu es 
verdad. Los que no acogen al Espíritu de la verdad, no reciben de los pechos de la madre 


229 Adv. haer. IV 18,2 (SourcesChr 100,599): texpnproy TTS ¿deubeprac...; sobre IV 37,7, 
ibid., 943. 

230 Adv. haer. V 18,2 (SourcesChr 153,241): $ Távtwv 02 db Aóyoc, xal abrtoc ¿otiv 1 
xepaky Tis ¿xxánoias. ¿y ráo: De iputv To Mvedpa, xal adró dot: To bdwp To Liv. 

231 Cf. ibid., 11. 

232 Gwtrnpias ódoc... (ibid., 255). 
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el alimento para la vida, ni el agua viva que brota clara y sale del cuerpo de Cristo...» 
(111 24,1) 233, 


La verdad y la fe que transmitieron los apóstoles, no sólo están en la Iglesia y 
han llegado a ser su posesión, sino, al mismo tiempo, la base, la norma y el 
criterio de su existencia: debemos «atenernos fielmente a la regla de la fe y cum- 
plir los mandamientos de Dios guiados por la fe en Dios... El cumplimiento pro- 
cede de la fe...» 234, La profesión de fe aceptada en el bautismo es, al mismo . 
tiempo, «la base del edificio y la garantía del camino» (Epid. 1 1). El Evangelio, 
como expresión de la doctrina de los apóstoles, es «la columna y el fundamento 
de la Iglesia y su aliento vital» (HI 11,8) 235. Ireneo basa la refutación de la here- 
jJía, sobre todo, en la Escritura, y solamente concibe sus explicaciones como expre- 
sión de lo que ha aprendido de los apóstoles como la verdad (III, Praescr.). Ire- 
neo parte en todo su argumentación de que las Escrituras del Nuevo Testamento 
son perfectas, completas en cuanto al contenido y verdaderas; de que, por ende, 
poseen una autoridad vinculante. De aquí que no pueda elegirse entre cada uno 
de los escritos ni en cada uno de los escritos. Según Ireneo, hay algo así como un 
«cuerpo de verdad» que tiene que permanecer intacto (11 28,1). Los herejes «vio- 
lan el orden y el contexto de las Escrituras y desintegran con todos los medios a 
su alcance los miembros de la verdad» (1 8,1). Por toda razón dice categóricamente: 
«De ningunos otros, sino de aquellos por los que el Evangelio ha llegado a noso- 
tros, hemos aprendido el plan salvador de Dios. Lo que predicaron primeramente 
y luego nos legaron por escrito según la voluntad de Dios, debe ser el funda- 
mento y la columna fundamental de nuestra fe» (11T 1,1) 235, 

Ireneo tiene una gran confianza ante la fidelidad e integridad de los primeros 
testigos oculares, de los apóstoles predicadores, y de aquellos que han transmitido 
por escrito sus palabras, igual que ante la obediencia a la fe y ante la fiel conser- 
vación de la fe en la Iglesia que sigue a la «época apostólica». Frente a la gnosis, 
subraya la transparencia del camino de la tradición, la verificabilidad de los testi- 
gos y el consenso en la fe de las iglesias extendidas por doquier. Al mismo tiempo 
no invierte la sucesión en la relación de la autoridad, como los gnósticos, para los 
que el apóstol o el discípulo del apóstol no era más que una autoridad de paso en 
la tradición hasta la cabeza de la secta, autoridad doctrinal propiamente dicha, 
Ireneo acentúa precisamente la dependencia de la autoridad 237, por la que se 
garantiza la continuidad e identidad de la fe. 


233 Cf. también Adv. haer. 111 4,1 (PG 7,9665.855): «Los apóstoles han metido» en la 
Iglesia «de la forma más completa posible, como en una rica tesorería, todo lo que perte- 
nece a la verdad, de manera que todo el que quisiera pueda sacar de ella la bebida de la 
vida». 

234 Epid., Introd., 3; véase S. WEBER en BKV 583, y sobre 1 1 véase ibid., 588 (6). 

235 Adv. haer., 111 11,8 (PG 7,885): otvkos 0£ xal otrprypa "ExxAnotas to Edayyelroy, xal 
Mvebya was: 

236 Adv. haer., 111 1,1 (ibid., 844); 181 (ibid., 521): tá péln Tis dAnberas. 

237 Cf. sobre esto Adv. haer. 111 3,2-4: PG 7,848ss. La lista de la sucestón romana se 
hace con una jerarquía gradual, empezando con los apóstoles y pasando por los discípulos 
de los apóstoles hasta el actual obispo (Eleuterio). De igual manera, subraya la autoridad 
doctrinal apostólica de Policarpo, del que se considera discípulo. 
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PARTE SEGUNDA 


LA DOCTRINA SOBRE LA IGLESIA. LA EPOCA DE LOS 
PADRES HASTA AGUSTIN EXCLUSIVE 


CAPÍTULO I 


EL SIGLOTIII 


$ 1. La eclesiología griega 
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A) HIPÓLITO DE ROMA 


Hipólito (+ 235) es un testigo de la tradición eclesiástica oriental, que, desde otros pun- 
tos de vista, la encontramos también en los alejandrinos Clemente y Orígenes, Piénsese lo 
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que se quiera sobre la personalidad y aun identidad de Hipólito, parece ser cierto, sin 
embargo, que el autor del Comentario sobre Daniel, del Comentario sobre el Cantar de los Canta- 
res, de la obra De Antichristo y aun la de la Apostoliké paradosis es oriundo del Oriente (¿Asia 
Menor”) !. Si hay que dar crédito a Focio (Bibl. cód.121), Hipólito fue discípulo de Ireneo; 
de hecho, se pueden encontrar ciertos rasgos en los que su eclesiología recuerda la de 
Ireneo 2. 


Hipólito contempla la Iglesia dentro de la historia de la salvación, y en esto se 
distingue de los alejandrinos. En la tienda de la Alianza o en el templo, su exége- 
sis tipológica le hace ver el templo espiritual, el cuerpo de Cristo resucitado 3, y 
también el cuerpo de la Iglesia *. La Iglesia de los gentiles $ es, por lo tanto, el 
verdadero Israel de Dios, que continúa el antiguo orden de la salvación y lo 
supera 6. En un contexto totalmente distinto, las oraciones de la ordenación de la 
Apostoliké paradosis (3 y 8) relacionan al sacerdocio cristiano (episcopado y presbi- 
terado) con el sacerdocio del Antiguo Testamento: los apóstoles han edificado 
con piedra la Iglesia en sustitución del santuario ?. 

Esta Iglesia es, según su esencia, la asamblea (xA7o:c) de los santos 8, «la santa 
asamblea de los que viven en la justicia» ?. Su imagen y su anticipación son, en 
cierto modo, el jardín del Edén, así como el jardín (paraíso) de Susana. La misma 
Susana es imagen de la Iglesia, y Joaquín, su esposo, imagen de Cristo. Como los 
dos ancianos asedian a Susana, así la Iglesia es víctima de las persecuciones por 
parte de los judíos y de los gentiles 1%. Esta idea de una Iglesia puramente espiri- 
tual, de una Iglesia de los santos, motivó seguramente, en parte, el conflicto entre 
Hipólito y Calixto, pues si Calixto vio «una imagen de la Iglesia en el arca de 
Noé, que contenía perros, lobos, cuervos y todas las especies de animales puros e 
impuros, lo mismo pasa también con la Iglesia». ¡Y, sin embargo, no se avergon- 
zaban Calixto y sus discípulos de llamarse Iglesia católica! 1! La Iglesia no puede 
recibir en su seno a los pecadores, a pesar de la parábola de la cizaña, a la que 
apelaba Calixto. La misma actitud adoptan en aquella época Tertuliano y, algo 
más tarde, Novaciano, también en Roma. 

La Iglesia nace del baño espiritual del bautismo por la fe en Cristo y por el 
amor a Dios !?. Esta mención de la constitución sacramental de la Iglesia es digna de 
atención. Hipólito habla gustosamente de la fecundidad sobrenatural de la Igle- 
sia; ésta es el jardín espiritual de Dios plantado sobre Cristo hacia Oriente por así 
decirlo, en el que se pueden ver toda clase de árboles: los patriarcas, profetas, 


! Numerosos historiadores creen al menos probable que Hipólito sea oriundo de 
Oriente. Cf., p.ej., J. QUASTEN, Initiation... 11 193 (trad. españ.). Cf. P. DE LANVERSIN, Une 
belle «dispute». Hippolyte est-il d'Occident ou d'Orient?: PrOrChr 6 (1958) 118-22. 

2 Cf. A. HAMEL, L.c., passim. 

3 De Antichr. 6: (GCS Hippolyt 1-2,8. 

4 In Dan. 1 17: GCS Hippolyt 1-1,28. 

5 In Prov. fragm. 5: (GCS Hippolyt 1-2, 177; De Antichr. X: GCS Hippolyt 1-2,10. 

$ Bened. Tacob 8.11.13; etc.: TU 26,1 (L 1904) 12.16.19; etc. 

7 J. LÉCuYER, l.c. La Iglesia está edificada sobre doce apóstoles (De Antichr. 61: GCS 
Hippolyt 1-2,41). 

$ Tn Dan. 1:14: GCS Hippolyt 1-1,23. 

2 Ibid., 1 17: GCS Hippolyt 1-1,28. 

10 Ibid., 1 14-15: GCS Hippolyt 1-1, 23-25.. Hipólito escribe, como es sabido, hacia el 
año 204, en tiempos de la persecución de Septimio Severo. 

!l Elench. 1X 12: CGS Hippolyt 3,250. 

(2 Tn Dan. 1 16: GCS Hippolyt 1-1,27-28. Obsérvese la alusión al púpov. 
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apóstoles , mártires, vírgenes, doctores, «el orden de los obispos, de los presbíteros 
y de los diáconos» 13, 

La Iglesia es la esposa, «la esposa regia de Cristo» !%, El tema se desarrolla 
ampliamente en el Comentario al Cantar de los Cantares. En la primera parte del 
poema, la esposa es la sinagoga; a continuación, la Iglesia es la nueva Eva, repre- 
sentada por María Magdalena, que reconoce a Cristo resucitado 'S. La esposa que 
«sube del desierto» (Cant 3,6) es la Iglesia de los gentiles, que es admitida a la 
ciudad de los santos por la gracia de Dios !$, Hipólito se detiene con predilección 
en esta interpretación eclesiástica del Cantar de los Cantares. 

También es imagen de la Iglesia la mujer del Apocalipsis (c.12): «Esta mujer es, 
evidentemente, la Iglesia... Ella da a luz incesantemente al Logos en su corazón... 
Cristo, el hombre perfecto..., que la Iglesia da a luz sin cesar cuando enseña a 
todas las naciones» !?. 

J. C. Plumpe observa !$ que Hipólito nunca alude a la mater Ecclesia; la obser- 
vación es exacta, en cuanto que esta fórmula no se encuentra en ninguna parte; 
pero la doctrina existe, aunque en forma acaso velada, pero muy rica gracias a la 
afirmación de que la Iglesia da a luz «en su corazón» 2 Cristo; ella es realmente la 
madre de los creyentes ?”. 

La Iglesia es cuerpo de Cristo, esposa de Cristo, vestidura nupcial, que el 
mismo Cristo se ha tejido en su pasión con la fuerza del Espíritu Santo, que hace 
y fortalece la unidad 2%; ella es también la sociedad visible, la barca, que es zaran- 
deada de acá para allá sobre las olas de este mundo, sin verse amenazada, no 
obstante, por el naufragio, puesto que su timonel es Cristo; su mástil, la cruz, 
trofeo de su victoria sobre la muerte ?!. La Iglesia ha recibido el depósito de la 
palabra de la verdad (Aoy os TAS dnbetas; la palabra se repite con frecuencia en el 
Elenchos) 2. El Espíritu Santo que se dio a los apóstoles se transmitió en la Iglesia; 
los obispos, como sucesores de los apóstoles, participan en la gracia del sacerdocio 
y del magisterio (0tdacxakía) supremos; puesto que son nombrados guardianes de 
la Iglesia, no pueden callar la palabra de la verdad 23. Aquí no tenemos que deci- 
dir la cuestión de si el autor de estas líneas se considera a sí mismo como obispo; 
pero hay que observar que la jerarquía de la Iglesia es la administradora y la 
guardiana de la verdad y que tiene relación con el Espíritu que se dio a los 
apóstoles, cuyos sucesores son los obispos ?*. El Comentario a Daniel enumera los 


3 Ibid., 1 17: GCS Hippolyt 1-1,29; véase n.25. 

14 In Prov. fragm. 26: GCS Hippolyt 1-2,166; cf. In Cant. fragm. 16: GCS Hippolyt 1-1, 
354. 

15 Tn Cant. fragm. 15: GCS Hippolyt 1-1,350ss; cf. Cant 3,1-4, 

16 Tn Cant. fragm. 16: GCS Hippolyt 1-1,356. 

17 De Antichr. 66: GCS Hippolyt 1-2,41. 

5 "L.c. 120, 

19 A. MULLER, l.c., 79; K. DELAHAYE, l.c., 49-50; sobre el tema Iglesia y María cf. H. 
RAHNER, Symbole der Kirche 26-27. 

20 De Antichr. 4: GCS Hippolyt 1-2,6-7. 

21 Ibid., 59: GCS Hippolyt 1-2,39. La comparación llega a ser una alegoría. Véase H. 
RAHNER, Symbole der Kirche, 1.c., 239-564 (Antenna crucis). 

22 A. HAMEL, l.c., 94. 

23 Elench., proem., 6: GCS Hippolyt 1-1,5. 

24 Cf. La Apostoliké paradosis, pról. y concl. 1 y 37; cf. también ibid., 3, la oración en la 
ordenación del obispo, que en este punto es muy reveladora. 
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grados de esta jerarquía: «el orden de los obispos, de los presbíteros y de los 
diáconos» 35, 

Por consiguiente, la Iglesia no es, para Hipólito, puramente espiritual, como pre- 
tendía mantenerlo M. Bonwetsch ?8, sino, igualmente, jerárquica. «En cuanto que 
la Iglesia es la asamblea de los santos, la garantía de la fuerza del Espíritu Santo 
en la vida de los cristianos resulta la condición previa de que pertenecen a esta 
Iglesia; en cuanto la Iglesia es la portadora de la verdad, está organizada jerár- 
quicamente, y, en virtud de la sucesión apostólica, el episcopado es garante de la 
verdad.» 27 Sin embargo, estos dos aspectos de la Iglesia —el jerárquico y el espi- 
ritual — se encuentran en la teología de Hipólito más bien juntos que asociados 
orgánicamente entre sí. Cor todo, a Hipólito corresponde, al menos, el mérito de 
haberlos distinguido entre sí, acaso más claramente que lo hicieran los alejandri- 
nos en la misma época. 


B) LOS ALEJANDRINOS 


1. Clemente de Alejandría 


No podrá esperarse una eclesiología muy estructurada en Clemente de Ale- 
jandría; su teología refleja su tipo mental y sus instancias eclesiásticas. La Iglesia 
que él conoce, en la que vive (¿fue sacerdote? 28), de la que habla con predilec- 
ción, es la única Iglesia santa, la Iglesia católica, la Iglesia «más antigua» y apostó- 
lica, en contraposición a los conventículos cismáticos y heréticos. Esta Iglesia «an- 
tigua, católica», es la única (uóvn), puesto que congrega a los que en épocas distin- 
tas han sido introducidos en la unidad de una única fe en la única alianza de 
Dios por la voluntad de un único Señor, por mediación de un único Señor. Y «su 
primacía como principio reside en su unicidad (xatú povada)» ??. La unidad de la 
Iglesia, la unidad que se basa en el único principio (4py1), no es el resultado, sino 
la causa y el principio de la unidad de los cristianos 30, 

Clemente habla poco de la estructura de esta Iglesia. La anécdota del Quis dives 
salvetur 31 alude a la constitución de los obispos por los apóstoles 32. Obsérvese 
cómo en este relato se emplean todavía las palabras «episkopos» y «presbyteros» 
como sinónimos, según la costumbre antigua. En dos pasajes enumera Clemente 
los tres niveles de la jerarquía: obispos, presbíteros, diáconos 33, a los que añade 
las viudas 3%; en otro lugar sólo menciona dos grados: los presbíteros y los diáco- 
nos 35. De su papel litúrgico apenas habla; el culto divino debe ser también pura- 
mente espiritual, como el altar 36, 


25 Tn Dan. 1 17: GCS Hippolyt 1-1,29. El que los didaskaloi se mencionen delante del 
orden sacerdotal plantea cuestiones aparte. 

26 Cf. RE VIII 134.35. 

27 B. BOTTE (en su reseña de la obra de A. Hamel, lc.), en BTHAM 6 (1951) 296 
n. 1000. : 

28 H. KOCH, War Klemens von Alexandrien Priester?: ZNTW 20 (1921) 43-48. 

22 Strom. VI 16,106-17.108: GCS Clemens 3,75-76. 

30 J. DANIÉLOU, l.c., 129-39. 

31 Quis dives salvetur 42,2,3: GCS Clemens 3,188. 

32 Strom. IV 9,75 (GCS Clemens 2,282): los apóstoles han fundado iglesias. 

33 Tbid., VI 13,107: GCS Clemens 2,185. 

3% Paed. 111 12,97: GCS Clemens 1,288. 

35 Strom. VII 1,3: GCS Clemens 3,4; cf. TH 12,90: GCS Clemens 2,237. 

36 Cf, p.ej., ibid., VII 6,31: GCS Clemens 3,23. 
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Clemente invoca el xavwvy éxxinotaotixos >”, The Tapadóseus xavoyv 38, Esta «re- 
gla» se basa esencialmente en la concordancia («sinfonía y armonía») de los dos 
Testamentos 3%. Sin embargo, a diferencia de Ireneo, Clemente no habla de la 
sucesión episcopal como el órgano y la garantía de la tradición apostólica. Sin duda 
conoce la «tradición eclesiástica» 4%, pero la tradición consiste para él en la trans- 
misión de las doctrinas, que Jesús confió secretamente a algunos discípulos prefe- 
ridos; una tradición «no formulada por escrito» que se transmite por la sucesión 
de los «antiguos presbíteros», los «didaskaloi», cuyo heredero es Clemente 4. Uni- 
camente el gnóstico «guarda las doctrinas ortodoxas de los apóstoles y de la Igle-. 
sia» 2, El es realmente el sacerdote de la Iglesia y el auténtico ministro (diákonos) 
de la voluntad de Dios; no ha sido ordenado por hombres; no porque sea sacer- 
dote se le tiene por justo, sino que porque es justo ha sido incorporado al presbi- 
terio, y aun cuando en la tierra no le corresponda el honor de la primera cátedra 
(Tpwtoxabeópia), sin embargo, estará sentado un día sobre los veinticuatro tronos 
para juzgar al pueblo *3, No se puede admitir que Clemente quisiera rebajar el 
sacerdocio jerárquico, pero ciertamente salta a la vista cómo el sacerdote se en- 
tiende de una manera totalmente «espiritual, así como en otro lugar el altar o los 
sacrificios» 41, 

Clemente trata también con predilección de la Iglesia «de arriba», de la Iglesia 
«celeste» y «espiritual», sin oponerla a la Iglesia «terrena» %. 

La Iglesia terrena es la imagen (etxwv) de la Iglesia celeste 46; concepción que, 
sin duda alguna, está inspirada por Platón y Filón, según los cuales las realidades 
terrenas son reflejo de un prototipo celeste. Igualmente, los grados de la jerar- 
quía eclesiástica son las copias (utynyata) de la gloria de los ángeles *. La Iglesia 
- celeste es la santa alianza del amor *8, la asamblea de los elegidos *. Dios llama a 
los hombres de la salvación; su voluntad es, por consiguiente, la salvación de los 
hombres, y esta salvación se llama Iglesia 5. 

La Iglesia no es un lugar, sino la asamblea de los elegidos 5!. En ella se encuen- 


37 Ibid., VI 18, 165: GCS Clemens 2,517. 

38 Tbid., 1 1,15: GCS Clemens 2,11. La expresión está tomada de Clemente de Roma 
(Cor 7,2): D. VAN DEN EYNDE, l.c., 217-20. 

39 Strom. VI 15,125; cf. también VI 11,88: GCS Clemens 2,495.476. 

40 Ibid., VIT 16,95: GCS Clemens 3,67. 

41 D. VAN DEN EYNDE, l.c., 216-17; P.-Th. CAMELOT, Foi et gnose (P 1945) 90-96; W. 
VOÓLKER, l.c., 361-64. Aunque no hay que sobrevalorar este aspecto de su pensamiento 
(como han hecho, sin duda, autores aislados), sin embargo, parece existir en Clemente, 
indudablemente, un cierto esoterismo. 

42 Strom. VII 16,104: GCS Clemens 3,73. 

43 Ibid., VI 12,106: GCS Clemens 2,485. 

44 Ibid., VII 5,31: CGS Clemens 3,23-24. 

45 Ibid., VI 14,108: GCS Clemens 2,486; VII 11,68 (GCS Clemens 3,49): «El alma 
gnóstica, hecha totalmente espiritual..., permanece en la Iglesia espiritual, en el descanso 
de Dios; 

46 Ibid., IV 8,66: GCS Clemens 2,278. 

47 Ybid., VI 12,107: GCS Clemens 2,185; cf. también las jerarquías de Dionisio. 

48 Paed. 11 1,6: GCS Clemens 1,157. 

49 Strom. VII 4,29: GCS Clemens 3,21. 

50 Paed. 1 6,27: GCS Clemens 1,26; obsérvese aquí que la salvación de los hombres en 
la Iglesia no prescinde de esta visión «cósmica».—Sobre todo este pasaje cf. A. ORBE, Teolo- 
gía bautismal de Clemente Alejandrino según Paed. I 26,3-27,2: Gregorianum 36 (1955) 410-48 
(sobre todo 423). 

51 Strom. VII 5,29: GCS Clemens 3,21; obsérvese la diferencia entre los dos significados 
de la palabra. 
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tran los elegidos; es el tejido puro de la fe de los que han alcanzado misericor- 
dia 52. Ya en la tierra llegamos a la perfección si somos la Iglesia, puesto que 
«hemos recibido a Cristo, que es su cabeza» 53, 

La Iglesia es la esposa de Cristo, su colaboradora para llevarnos a la salva- 
ción **, (Clemente recoge de nuevo esta imagen, ya usual desde hacía tiempo, con 
una alusión a Gén 2,18, interpretando alegóricamente la historia de Isaac y Re- 
beca [Gén 26,8ss.]). Como esposa de Cristo, la Iglesia es virgen y madre, y así lo 
expresa Clemente con ardor lírico: 


«¡Oh tú, prodigio místico! Uno solamente es el Padre del universo. Uno solamente el 
Logos del mundo, Espíritu Santo, que obra por doquier; reposando, permanece unido en 
sí. Pero también hay una que es madre y virgen y constituye mi gozo llamarla: Iglesia... 
Esta reúne en sí ser madre y virgen: como esposa es pura, y amable como una madre. 
Atrae a sí los hijos que le pertenecen y los alimenta de pechos misteriosos con una leche 
—el Logos, que fue un niño...» 55 


En este bello texto 5, considerado con frecuencia por los comentaristas, se 
destaca, sobre todo, la relación entre la unidad del Padre, del Hijo y del Espíritu 
y la unidad de la Iglesia (cf. p.ej., también, más adelante, CIPRIANO, De orat. dom. 
23). La virginidad de la Iglesia parece consistir, sobre todo, en la fe intacta 
(áxmpatos). La Iglesia alimenta a sus hijos con la leche del Logos; se suele pensar 
en la encarnación, en los sacramentos, en la eucaristía, y, sin duda alguna, no se 
excluye esto; pero, de acuerdo con la orientación mental general del Alejandrino, 
se trata indudablemente, en primer lugar, de la enseñanza del Logos: la Iglesia es 
la escuela (S0acxaleiov) en la que su esposo, el Logos-Didaskalos, enseña *”. 

«El papel de la Iglesia (en la teología de Clemente) es difícil de definir» $3, 
¿Podemos, sin embargo, arriesgar un esbozo de esta eclesiología en pocas pala- 
bras? Sin duda alguna, se cometería un grave anacronismo si quisiéramos consi- 
derar a Clemente como un adversario de la jerarquía 5%. Semejantes pretensiones 
están lejos de su pensamiento y de su época. Pero, según la línea general de su 
orientación intelectual y en relación con una corriente que se encuentra ya antes 
de él (2 Clem) o en la misma época (Hipólito), subraya el carácter espiritual de la 
Iglesia como una asamblea de los santos que el Espíritu Santo reúne en el amor, 
e insiste en la Iglesia celeste (más que en la escatológica). También pone de relieve, 
con preferencia, el oficio de madre de la Iglesia, que no sólo es la jerarquía, sino, 
ante todo, el cuerpo de Cristo, que lo forman todos los cristianos. 

Ciertamente, la teología de Clemente no desempeñó un papel decisivo en el 
desarrollo de la eclesiología; sin embargo, hace resaltar un aspecto de la teología 


52 Paed. 11 10, 110: GCS Clemens 1,223. 

53 Ibid., 1 5,18.22; 11 8,73: GCS Clemens 1,101.103.202. 

54 Ibid., 1 5,22: GCS Clemens 1,103. : 

55 Ibid., 6,42: GCS Clemens 1,115); según la traducción de H. RAHNER, Mater Ecclesia 
(Ei 1944) 46. 

56 3. C. PEUMPE, l.c., 63-69; A. MULLER, l.c., 103-109; K. DELAHAYE, l.c., 67- 
72.116.130-31, La Virgen María se introduce en este texto a manera de filigrana. 

57 Paed. 11 12,98ss: GCS Clemens 1,289ss. 

$8 J. LEBRETON: A. FLICHE V. MARTIN (edit.), Histoire de l'Église 11 224 (trad. españ.). 

$9 Cf., p.ej., A. v. HARNACK, Dogmengeschichte 1* 400, y la polémica con él en P. Barrr- 
FoL, 1.c., 295-316. Esta problemática y apologética nos parecen estar hoy superadas. Hay 
que guardarse de dar un significado demasiado categórico a un texto como Quis dives 
salvetur 21 (GCS Clemens 3,173) sobre Pedro, «el escogido, el elegido, el primero de los 
discípulos...» 
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de la Iglesia que no se puede descuidar a pesar de sus límites y de ciertas ambi- 
gúedades. 


2. Orígenes 


Mucho más que Clemente se nos presenta Orígenes (+ 253-54) como un vir ecclesiasti- 
cus. Con vigor reclama este título 6, El teólogo de Alejandría, el predicador de homilías de 
Cesarea, ha dejado muchos datos valiosos al historiador sobre la vida de la Iglesia de su 
tiempo, con la que estuvo estrechamente relacionado $. Aquí solamente mencionaremos 
algunos rasgos que son de interés para su concepción teológica sobre la estructura y orga- 
nización de la Iglesia visible. 


La regla de la fe a la que Orígenes quiere seguir fiel $2 no es otra cosa que el 
éxxAmoractixoc Aóyocó3, la ecclesiae praedicatio9*, la tradición apostólica y eclesiástica, 
«que desde los apóstoles se transmitió mediante la serie de la sucesión y se con- 
servó hasta el día de hoy» $5. Orígenes subraya más vigorosamente que Clemente 
el carácter «apostólico y eclesiástico» de la tradición, que se transmite por la vía de 
la sucesión; sin embargo, se toma tan poco trabajo como Clemente en presentar 
una lista de las sucesiones episcopales que fundamenten la continuidad y legiti- 
midad de la tradición de la Iglesia; en este punto no se pueden comparar los 
esfuerzos de los alejandrinos con los de Ireneo. 

Sin embargo, es claro que, para Orígenes, los obispos (sacerdotes, ecclesiarum 
principes, como traduce Rufino) son los que guardan la traditio ecclesiastica y los 
que pueden juzgar sobre las doctrinas heterodoxas %6. Por grande que sea el 
puesto que él conceda a la enseñanza de los doctores Ecclesiae, los cuales parten el 
pan de la Sagrada Escritura a los creyentes $”, sin embargo, su papel queda su- 
bordinado a la praedicatio ecclesiastica, cuyo Órgano cualificado son los obispos. 
Orígenes mismo experimentó esto dolorosamente cuando fue destituido por dos 
sínodos consecutivos convocados por su obispo Demetrio. Sufrió por ello y pudo 
quejarse, pero no pensó en rebelarse de ninguna manera $$, 

La jerarquía (ecclesiasticus ordo) abarca a los diáconos, a los presbíteros y a los 
obispos 9%. La dirección de la Iglesia 7%, por consiguiente, debe ser también un 
modelo en todas las virtudes. Orígenes se muestra exigente y riguroso en este 


60 H. DE LUBAC, Histoire et Esprit, sobre todo 55-68. Cf. In Jesu Nave hom. VII 6: (GCS 
Orígenes 7,334): In Lev. hom. 1 1: GCS Orígenes 6,281; In Is hom. VII 3: GCS Orígenes 
8,283; In Ez. hom. 211 2: GCS Orígenes 8,341; In Luc. hom. XV1 6: GCS Orígenes 9,97-98. 

61 A. v.: HARNACK, Der kirchengeschichtliche Ertrag...: TU 42,3 (1918) 1-89; 42,4 (1919) 
1-169, 

62 G. BARDY, La regle de foi; D. VAN DEN EYNDE, l.c.; sobre la tradición «eclesiástica y 
apostólica» cf. especialmente 194-99. 

63 In Ioann. comm, V 8: GCS Orígenes 4,105. 

64 De princ. I praef. 2.5; MI 1,1, etc.: GCS Orígenes 5,8.12.194. 

65 Ibid., praef. 2. GCS Orígenes 5,8; cf. In Matth. comm. ser.39.46: GCS Orígenes 
11.77.94. 

66 In Num. hom. IX 1: GCS Orígenes 7,54. 

67 P, BATIFFOL, l.c., 377-79. 

68 Cf. JERÓNIMO, Ep. 33: CSEL 54,259, y Focio, Bibl., cód.118, según la Apología de 
Pánfilo. Las quejas de Orígenes, en In loann. comm. VI 2: GCS Orígenes 4,107-108. Sobre 
el papel de los obispos «que presiden las iglesias» cf., p.ej., In lesu Nave hom. VII 6: GCS 
Orígenes 7,333. 

é2 Cf., p.ej., De orat. 28,4: GCS Orígenes 2,377; In Cant. comm. 11 111: GCS Orígenes 
8,120.177, 

10 In Is. hom. V1 1: GCS Orígenes 8,269. 
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aspecto ?!. Pide santidad a aquellos que «santifican los dones por la palabra de 
Dios y por la oración» ?2, que atan y desatan 73, y precisamente hasta el punto de 
que se podría preguntar ya si no era donatista antes de que se hablara de éstos ?1, 
A pesar del pecado que sigue existiendo en el interior de la Iglesia 7 y la man- 
cha ?S, la santidad continúa siendo un atributo esencial de la Iglesia 7”, siempre el 
coetus omnium sanctorum ?8, 

Orígenes habla con frecuencia de las iglesias (en plural), de las comunidades 
de creyentes, de las iglesias locales y particulares ??. Toda la tierra está llena de 
las iglesias de Cristo $, Y, sin embargo, sabe bien que hay solamente una única 
Iglesia de Cristo; la única arca en la que puede uno salvarse del diluvio; la única 
casa en la que se puede comer el Cordero pascual; la única esposa virgen y ma- 
dre 8l; dicho brevemente, el único cuerpo de Cristo: «Las Escrituras divinas lla- 
man a la totalidad de la Iglesia de Dios cuerpo de Cristo; cuerpo que está ani- 
mado por el Hijo de Dios» 82. Lo que constituye la unidad de este cuerpo es 
Cristo mismo, que forma solamente un único cuerpo con la Iglesia, su esposa $3, y 
que la guarda en la unidad de la fe: «Nosotros formamos un único cuerpo; todos 
- los que poseemos la fe y tenemos solamente un único Dios, Cristo, que nos rodea 
y nos guarda en la unidad» $4, 

De este modo , Orígenes piensa en la unidad espiritual, que agrupa en sí a 
todas las iglesias dispersas por toda la tierra $5, más que en la base histórica y en 
el órgano visible de esta unidad. Sin duda, sabe que «Pedro es sobre el que está 
edificada la Iglesia de Cristo, sobre la que no pueden prevalecer las puertas del 
infierno» $6; Pedro es «el fundamento de la Iglesia, la roca inconmovible sobre la 
que el Señor la ha fundamentado» $”. Sin embargo, Orígenes no puede pensar en 
la significación dogmática del primado de Pedro ni en su continuidad 88, La teo- 


71 G. BARDY, La regle de foi 133-42. 

72 In Rom. 1X 42: PG 13,1249-50; cf. 1 Tim 4,5. 

13 In Matth. comm. X11 14: GCS Orígenes 12-1,99. 

74  P. BATIFFOL, Lc., 370. Sobre el De orat. 28,8-10, en donde el poder del perdón de 
los pecados parece estar reservado a los pneumáticos, cf. la rectificación en B. POSCHMANN, 
en HDG IV 3 (Fr 1951) 34-39; K. RAHNER, La doctrine d'Origene sur la pénitence: RSR 37 
(1950) 47-97.252-86. 

15 In Jesu Nave hom. XX1 1: GCS Orígenes 7,428. 

76 Ibid., V 6: GCS Orígenes 7,320. 

77 De orat. 20,1: GCS Orígenes 2,343; cf. Ef 5.27. 

78 In Cant, comm. 1: GCS Orígenes 8,90. 

79 Cf., p.ej., Contra Cels. 1 29.30: GCS Orígenes 1,227ss. 

80 Sel. in Ps. 32,8: PG 12,1305; In Cant. comm. 11: GCS Orígenes 8,125. 

81 Cf. las citas en P. BATIFFOL, l.c., 389-91. Cf. también J. DANIÉLOU, Lc., 131-34, 
Sobre la necesidad de pertenecer a la Iglesia cf. In lesu Nave hom. 111 5 sobre la casa de 
Rahab: «Extra hanc domum, id est extra Ecclesiam, nemo salvatur» (GCS Orígenes 7,307), 
No existe razón alguna para pensar con Harnack (TU 42,3 [1918] 83 nt.2) que esta formu- 
lación procede de Rufino. Cf. el Diálogo con Heráclides 15,20-22 (ed. Scherer, 154): El ver- 
dadero discípulo entra en la casa de Jesús «al pensar de acuerdo con la Iglesia 
(éxxAnorastixoc), al vivir de acuerdo con la Iglesia». —Como observa J. C. PLUMPE, Oríge- 
nes habla muy poco de la Mater Ecclesia (l.c., 72). 

82 Contra Cels. VÍ 48: GCS Orígenes 2,119. 

83 Ibid., cf. además VI 78: GCS Orígenes 2,151. 

8% In Tesu Nave hom, VII 6: GCS Orígenes 7,333. 

$5 Tn Cant. comm. 11: GCS Orígenes 8,125. 

86 Tn Toann. comm. V 3: GCS Orígenes 4,101. 

87 In Ex. hom. V 1: GCS Orígenes 6,188, 

$88 P. BATIFFOL, l.c., 391. 
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logía del primado romano queda bien lejos de estar todavía elaborada en su 
tiempo, y su concepción pneumática de la Iglesia, de la que aún hablaremos, 
difícilmente le permitía ocuparse de este aspecto. De todos modos, se pueden 
encontrar, con P. Batiffol %%, algunas alusiones sobre la importancia que Orígenes 
atribuía a la iglesia de Roma. Orígenes fue a Roma en tiempo de Ceferino (198- 
217), puesto que, como él dice, «tenía el deseo de visitar la antiquísima iglesia de 
los romanos» ?% escribe a Fabiano, obispo de Roma, así como a otros muchos 
jefes de la Iglesia, para defender su ortodoxia ?!; su condena por Demetrio es 
comunicada a todo el episcopado; Fabiano convoca un sínodo que hace suya esta 
sentencia; lo mismo hicieron la mayoría de los obispos ??. No se debían minimizar 
estos hechos; pero tampoco se debía supervalorar su importancia cuando se miran 
a la luz de una problemática moderna. 

La concepción que el mismo Orígenes tenía de la Iglesia «apostólica», se de- 
duce mejor de un texto como el siguiente: 


«Cristo es «la verdadera luz que ilumina a todo hombre que viene al mundo», y la 
Iglesia, que recibe su luz, se convierte ella misma en «luz del mundo» e ilumina a los que 
«están en tinieblas», según las palabras de Cristo a sus discípulos: «Vosotros sois la luz del 
mundo». De aquí se sigue que Cristo es la luz de los apóstoles, y los apóstoles, en cambio, 
son la luz del mundo, pues los apóstoles no tienen «ni mancha, ni arrugas, ni cosas seme- 
jantes»; ellos son la verdadera Iglesia... Como el sol y la.luna son, según la Escritura, las 
grandes lumbreras del firmamento del cielo, así son en nosotros Cristo y la Iglesia...»?3 


Sin embargo, no es de extrañar que el Alejandrino pase gustosamente de la 
Iglesia en la tierra a la Iglesia celeste, al misterio eterno de la Iglesia*% Y no se 
hable en seguida de influjos platónicos y gnósticos, sino que debe pensarse en que 
Orígenes estaba estimulado por los textos de San Pablo sobre la Jerusalén de 
arriba, nuestra madre (Gál 4,26) 95, o sobre la Jerusalén celeste, la ciudad del 
Dios vivo, la asamblea (¡éxxAnota!) de los primogénitos (Heb 12,22-23) 96; o tam- 
bién sobre el plan salvador que Dios concibió antes de la creación del mundo (cf. 
Ef 1,5); por esta razón, la Iglesia existe, esposa de Cristo «ante constitutionem 
mund?» ?”, 

Aquí nos encontramos también con la corriente, que ya había aflorado, p.ej., 
en la segunda carta de Clemente, que tiene ante la vista «la Iglesia celeste, que 
fue creada antes del sol y de la luna» (14,1) ?8, De esta Iglesia espiritual forman 
parte también los ángeles; éstos están presentes en la asamblea de los cristianos, y 
en ello ve Orígenes «dos iglesias, la de los hombres y la de los ángeles» ??. Tam- 


82 Ibid., 393. 

20 EUuseBIo, HE VI 14,10 (ed. Schwartz, 552). 

21 Ibid., VI 36,4 (ed. Schwartz, 590). 

22 JERÓNIMO, Ep. 33,5: CSEL 54, 259. 

23 ORÍG., In Gen. hom. 1 6: GCS Orígenes 6,8; cf. In Num. hom. XXIII 5: GCS Orígenes 
7,217. 

94 K, DELAHAYE, lc., 7255; cf. Muotrprov tas "Exxinotas (In lob fragm. 20,15: PG 
12,1040). 

25 Cf. In Matth. comm. XO 17: (GCS Orígenes 12-1,52; In Lev. hom. X1 3: GCS Orígenes 
6,453; In Ps. 44,9-10: PG 12,1452. 

9 Cf. In Num. hom. 11 3: GCS Orígenes 7,17; In Luc. hom. VII 8: GCS Orígenes 
9,53-54. 

27 In Cant. comm. 11: GCS Orígenes 8,157.158. 

28 J]. BEUMER, l.c., 13-22, 

22 In Luc. hom. XX111 8: GCS Orígenes 9,156. 
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bién hay dos jerarquías: «A cada iglesia conciernen dos obispos; uno es visible; el 
otro, invisible; uno se muestra a los ojos de la carne; el otro, a la mirada espiri- 
tual '%, Como para Clemente de Alejandría, «la jerarquía visible es el signo de la 
jerarquía invisible en el reino de Dios, donde, en última instancia, Cristo sólo es 
el verdadero epískopos. El obispo visible es la imagen terrena del ángel de la Igle- 
sia» 101, De este modo, se puede hablar, con H. U. v. Balthasar, de la «estructura 
sacramental» de la Iglesia, que es, al mismo tiempo, terrena y celeste, visible e 
invisible, jerárquica y pneumática 102, 

Esta estructura sacramental de la Iglesia es análoga a la del Logos hecho 
hombre. Orígenes ha expuesto con frecuencia y con acierto la doctrina de San 
Pablo sobre el cuerpo de Cristo '%, Cristo es uno con su esposa, y la vida de 
Cristo se renueva en la Iglesia, y también en cada uno de sus miembros, pues 
«nosotros somos la Iglesia de Cristo» '%%, Los creyentes se convierten realmente en 
Cristos, puesto que Cristo y la Iglesia forman un solo cuerpo , y cada miembro de 
este cuerpo participa en el unción del único Cristo '%, De aquí que Orígenes 
pueda decir que Cristo sigue sufriendo en su Iglesia y llora nuestros pecados; que 
espera el día en que beberá en el reino de su Padre el vino de la alegría, que 
edifica el cuerpo santo de la Iglesia, hasta que «consume su obra y haya llevado 
toda su creación a la suma perfección. Entonces serán válidas aquellas palabras: a 
los que ha sometido al Padre y en los que ha realizado la obra de Dios que Dios 
le encomendó, los ha sometido a sí, de manera que Dios será todo en todos» 1%, 
La eclesiología de Orígenes concluye con esta visión escatológica de la Iglesia. 

Se ha hablado del individualismo místico de Orígenes 197. Esta formulación no 
parece ser totalmente exacta. Cuando su interpretación espiritual del Cantar de 
los Cantares sobre los esponsales de Cristo con la Iglesia pasa a las bodas místicas 
del Logos con el alma cristiana, puede ser ésta simplemente la ecclesiastica anima, 
un alma eclesiástica. | 

P. Batiffol observó alguna vez que «Orígenes se abstuvo de considerar la ecle- 
siología en sí», y veía en ello una «curiosa laguna» 1%, Se debe considerar esta 
idea como muy interesante; sin embargo, parece restringir la eclesiología a la 
reflexión sobre las estructuras eclesiásticas. Si Orígenes elaboró poco una eclesio- 
logía en sí como cualquier otro teólogo de los primeros tiempos, sin embargo, 
descubrió tanto o más que cualquier otro, ciertamente más que otros, toda la 
profundidad del misterio eterno de la Iglesia con la afectuosa visión de la 
otxovopta Tod Beod 1%, 


190 Tbid., XII 5: GCS Orígenes 9,91. 

10! F, FOURNIER, en SourcesChr n.87 p.210 nt.2; H.U.v. BALTHASAR, l.c., 87s. 

102 L.c., y además 50-53. 

103 Cf. E. MERSCH, l.c., 1 299-302; y, sobre todo, H.U.v. BALTHASAR, l.c., 50-53. 

10% Tn Is. hom. 11 1: GCS Orígenes 8,250. 

195 Contra Cels. VI 79; GCS Orígenes 2,150-51; una paráfrasis sobre los salmos 104,15; 
44,8; 132,2. 

106 In Lev. hom. VII 2: GCS Orígenes 6,375-77; cf. In loann. comm. X 20: GCS Orígenes 
4,209. 

107 J. C. PLUMPE, 1.c., 71. 

105 Cf. In Cant. comm. 11: «Ad Christum haec et ad Ecclesiam referamus, qui ad sponsam 
suam, ad animas scilicet credentium, loquens...» Sobre la anima ecclesiastica cf. H. DE LUBAC, 
Histowre et Esprit 36 y 317. 

109 K. DELAHAYE, l.c., 78-80. 
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La eclesiología de Metodio (¿de Olimpo, en Licia, o de Filipos?) está influida 
por lreneo y por su doctrina sobre la recapitulación, así como por una exégesis 
tipológica que depende más de la tradición de Asia Menor que de la de Alejan- 
dría *10, 

Como Eva nació del costado de Adán, que dormía, así la Iglesia, la nueva Eva, 
esposa y virgen, nace del costado de Cristo, que en el «éxtasis» de la pasión se 
durmió y se unió con su esposa !!!, En otro pasaje, Metodio ve en la mujer del 
Apocalipsis una imagen de la Iglesia, que sufre los dolores del parto hasta que da 
a luz«al hijo varón», el Logos, que alumbra en las almas por el bautismo. De este 
modo, la Iglesia es la madre de los creyentes, en los que configuran la imagen de 
Cristo, y al mismo tiempo es la comunidad de los creyentes mismos, que da a luz 
al Logos en las almas. Más exactamente, se debería acaso decir: «los más perfec- 
tos», que ya han hecho suya mejorada la luz de la verdad, «llegan a ser iglesia» y 
engendran a los que todavía son imperfectos !!2, Esto recuerda algunos rasgos de 
la doctrina de Clemente de Alejandría. 

Metodio ve, pues, la fecundidad maternal de la Iglesia en una Iglesia distinta 
de los creyentes y al mismo tiempo en un Iglesia que no es otra cosa que la 
comunidad creyente misma. Los dos aspectos no se armonizan totalmente. Por 
otra parte, la Iglesia, prefigurada por la ley y por la tienda de la Alianza del 
Antiguo Testamento, es ella misma prototipo y anticipación del mundo futuro y 
de la Iglesia celeste !!3, 

Esta es la forma en la que se encuentra la eclesiología oriental al final del si- 
glo 111, en vísperas del concilio de Nicea y de las grandes polémicas sobre el dogma. 
Sin embargo, las diferentes corrientes que se pueden descubrir en ella (el influjo 
asiático y el alejandrino) presentan una imagen muy homogénea. Esta teología es 
ya muy rica. Sin duda, no se olvida en modo alguno el aspecto jerárquico y es- 
tructural de la Iglesia, pero no se destaca como primer plano. Estamos ante una 
teología de tipo simbólico; es decir, por las figuras bíblicas, interpretadas espiri- 
tualmente, mira a la Iglesia pneumática, la esposa y madre, la comunidad de los 
santos y la comunidad de los creyentes, pero que es también depositaria y guar- 
diana de la palabra de la verdad y de la tradición de los apóstoles. De ninguna 
manera encontraremos ordenadas sistemáticamente estas riquezas; sin embargo, 
ofrecen ya las afirmaciones fundamentales para las grandes construcciones inte- 
lectuales siguientes de la fe. 


$ 2. La eclesiología latina 


A) "TERTULIANO 


Bibliografía: 


Sobre Tertuliano: E. MICHAUD, L'ecclésiologie de Tertullien: Internationale kirchliche Zeit- 
schrift (1905) 262-72; A. D'ALES, La theologie de Tertullien (P 1905) 213-20; K. ADAM, Der 


110 J, FARGES, 1.c.; J.C PLUMPE, 1.c., 109-22; K. DELAHAYE, lL.c., 80-84 y passim. 

111 METODIO, Symposion 11 8,805: GUS Methodius 35-37. 

112 Ibid., 111 8,73-74: GCS Methodius 37. 

113 Ibid., V 7-8; IX 2-3: GCS Methodius 61-63.115-18. El Symposion termina con la 
alusión al paraíso (XI 22: GCS Methodius 136). 
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Ktirchenbegriff Tertullians (Pa 1907); A. BECK, Rómisches Recht bei Tertullian und Cyprian. Eine 
Studie zur frúhen Kirchenrechtsgeschichte (Hl 1930); U. GMELIN, Auctoritas. Rómischer Prinzeps 
und pápstlicher Primat: FKGG 11 (St 1937) 83-91; G. BARDY, La théologie de P'Église de saint 
Irénée au Concile de Nicée: Unam Sanctam 14 (P 1947) passim; J. C. PLUMPE, Mater Ecclesia. 
An Inquiry into the Concept of the Church as Mother in Early Christianity: SCA 5 (Wa 1943) 
45-62; J. LuDwIG, Die Primatworte Mt 16,18.19 in der altkirchlichen Exegese: NTA 19,4 (Mr 
1952) 11-19; H. v. CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in den ersten drei 
Jahrhunderten (T' 1958); J. COLSON, L'épiscopat catholique. ec et primauté dans les trois 
premiers siécles de 'Église: Unam Sanctam 43 (P 1963) 65-67; W. BENDER, Die Lehre úber den 
Heiligen Geist ber Tertullian: MthSt(S) 11 18 (Mn 1961) principalmente 111-18.164-68. 

Sobre «De pud.» 21: Ecclesta Petri propingua ofrece, en gran parte, abundante bibliografía 
actual. Cf. W. P. LE SArnT, Tertullian. Treatises on Penance and on Purity: ACW 28 (West- 
minster [Md.] Lo 1959) 284-86; A. v. HARNACK, Ecclesia Petri propinqua. Zur Geschichte der 
Anfánge des Primats des Rómischen Bischofs: SAB 28 (1927) 139-52; H. KOCH, Cathedra Petri. 
Neue Untersuchungen úber die Anfánge der kirchlichen Primatslehre (Gie 1930) 5-32; ID., Zu 
Tertullian De Pudicitia 21,95: ZNTW 31 (1932) 68-72; W. KÓHLER, Omnas Ecclesia Petri pro- 
pinqua: ibid., 60-67; B. POSCHMANN, Ecclesia principalis. Ein kritischer Beitrag zur Frage des 
Primats be Cyprian (Br 1933) 7-11. 

Sobre Cipriano: E. W. BENSON, Cyprian, His life, his times, his work (Lo 1897) 180-221.298- 
322; H. KocH, Cyprian und der rómische Primat (L 1920); A. D'ALES, La théologie de saint 
Cyprien (P 1922) 91-223; G. BARDY, L'autorité du Siege romain et les controverses du III" siecle: 
RSR 14 (1924) 255-72.385-99; A. BECK, l.c., 194-64; H. KOCH, Cathedra Petri (Gie 1930); 
U. GMELIN, l.c.,91-97; J. C. PLUMPE, l.c.,81-108; G. BARDY, La théologie 171-251; J. Lup- 
WIG, l.c., 20-46; P. M. BÉNEVOT, A Bishop is responsible to God alone: RSR 39-40 (1951-52) 
397-415; CH. BUTLER, St. Cyprian and the Church: DR 71 (1953) 1-13.119-34.258-72; P. M. 
BENEVOT, «Primatus Petro datur», St. Cyprian and the Papacy: JTHhS 5,1 (1954) 19-35.68-72; 
P.-P'H. CAMELOT, Saint Cyprien et la primauté: Istina (1957) 421-34; G. KLEIN, Die hermeneu- 
tische Struktur des Kirchengedankens bei Cyprian: ZKG 68 (1957) 48-68; C. B. DALY, Absolution 
and satisfaction in St. Cyprian's Theology of Penance: Studia Patristica 11 (= TU 64) (B 1957) 
202-207; J. M. GÓMEZ, S. Cipriano y el primado jurídico de Roma sobre la Iglesia católica (R 
1958) (tesis Univ. Gregoriana, Roma); G. MONGELLI, La Chiesa di Cartagine contro Roma du- 
rante Pepiscopato di S. Cipriano (249-258): MF 59 (1959) 104-201; J. COLSON, L'évéque, lien de 
Pumté et de la charité chez saint Cyprien de Carthage (P 1961); 1D., L” épiscopat catholique 71-123; 
S, HÚBNER, Kirchenbusse und Exkommunication bei Cyprian: ZKTh 84 (1962) 49-84.171-215; 
M. REVEILLAUD, Note pour une pneumatologie cyprienne: Studia Patristica VI (= TU 81) (B 
1962) 181-87; B. FORTIN, Problemes de succession épiscopale au milieu du 1H" siecle: Laval 19 
(1963) 49-61; H. M. RODRÍGUEZ, Caridad y unidad en la Iglesia en S. Cipriano (Sal 1964) 
(tesis. Univ. Pont. Salamanca); A. DUMOUSTIER, Épiscopat et union á Rome selon saint Cyprien: 
RSR 52 (1964) 337-69; ID., L'ontologie de 'Église selon saint Cyprien: ibid., 554-88; N. BUL- 
LAT, St. Cyprian and the Roman Primacy: Reality 12 (1964) 17-34; V. PROAÑO GIL, San 
Cipriano y la Colegialidad: Burgense 6 (1965) 137-162; P. M. BÉNEVOT, Épiscopat et primauté 
chez saint Cyprien: EThL 42 (1966) 176-95; W. SIMONIS, Ecclesia visibilis et invisibilis. Untersu- 
chungen zur Ekklesiologie und Sakramentenlehre in der afrikanischen Tradition von Cyprian bis 
Augustinus (F 1970). Para el problema textual del escrito De unitate, y sobre todo, del 
cap.11, cf. M. BÉNEVOT, St. Cyprian. The Lapsed, The Unity of the Church: ACW 25 (West- 
minster [Md.] Lo 1957); 1D., The Tradition of Manuscripts. A Study in the Transmission of St. 
Ciprian's Treatises (Lo 1961). (Esta obra ofrece una edición crítica de De unitate que hay que 
tener en cuenta.) 


No es éste el lugar para tratar la cuestión de la procedencia del cristianismo en Africa: ¿de dónde 
recibió Cartago la fe, de Roma o del Oriente? ! Tampoco necesitamos preguntarnos, una vez más, por 


' Sobre el origen oriental del cristianismo africano cf. AGUSTÍN, Ep. 43,7; 52,2; A.y. 
HARNACK, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten (L 
1923) 1 448: 11 981; F. J. BADCOCK, Le Credo primitif d'Afrique: RBén 45 (1933) 5; Ch. 
MOHRMANN, Études sur le latin des chrétiens 1 (R 21961) 53. En nuestra Opinión, no se puede 
deducir de Tertuliano (De praescr. 36,2) sino que las relaciones entre la iglesia de Cartago y 
la iglesia de Roma eran intensas y estrechas. Según K. Adam (l.c., 95), es «evidente» un 
influjo griego sobre el pensamiento de Tertuliano. 


A 
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las tendencias que ofreció el pensamiento cristiano en Occidente antes de Tertuliano (+ después del 
220) y si el primer escritor cristiano de lengua latina tuvo predecesores desconocidos para nosotros ?, 
Si, por una parte, se puede probar en Tertuliano el influjo ue Justino y de lIreneo, y, por consi- 
guiente, influjos orientales, sin embargo, ha puesto un profundo sello totalmente personal a la teolo- 
gía latina, y esto vale de la eclesiología tanto como de la teología trinitaria o de la cristología. Por otra 
parte, se observa en su imagen de la Iglesia una evólución, que corre paralela a su viraje al monta- 
nismo. Sin embargo, ya durante su período católico, su doctrina presenta rasgos personales totalmene 
propios y vigorosos. 


Esta eclesiología está inspirada poderosamente por Pablo, cuyas formulaciones 
tradicionales recoge e interpreta. La Iglesia es el cuerpo de Cristo («Corpus Christi 
quod est Ecclesia» 3), y, por ende, también su esposa (cf. Ef 5,29). La unión de 
estas dos imágenes paulinas facilita a Tertuliano relacionar la Iglesia con la en- 
carnación. Cristo se ha unido con la carne como el esposo con la esposa *; Cristo 
ama a la Iglesia como a su carne, como a su esposa 5; de esto se deduce que esta 
«Carne» no es solamente el cuerpo nacido de María, sino el «cuerpo» que es la 
Fglesia. La carne de Cristo es la imagen (similitudo) de la esposa Iglesia, que es la 
realidad (veritas). Puesto que la carne de Cristo ha resucitado, también la verda- 
dera Iglesia es una Iglesia resucitada (Ecclesia im caelis) . La Iglesia terrena es 
copia de la Iglesia celeste, que está presente en el pensamiento de Dios ?. 

La Iglesia es la esposa, la esposa virgen de Cristo $; es la virgen en virtud de la 
pureza de su fe ?. Nace del costado abierto de Cristo agonizante en la cruz, como 
Eva nació del costado de Adán dormido !%. Tertuliano es el primero, por lo que 
sabemos, que estableció esta comparación, que conseguiría tanto éxito '!, De este 
modo, la Iglesia es, más que Eva, nuestra madre, la vera mater viventium 12. La 
expresión Domina mater Ecclesia aparece ya en las primeras líneas del primer es- 
crito de Tertuliano (Ad mart. 1) 13 y se repiten en las obras posteriores !?, 

El que la Iglesia se mencione al final del De baptismo, indica claramente que el 
bautismo es el sacramento por cuya virtud la Iglesia se convierte en madre; el 


2 Cf. R. BRAUN, «Deus christianorum». Recherches sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien (P 
1962), según el cual, respecto al vocabulario al menos, Tertuliano fue mucho menos crea- 
dor de lo que se supone de ordinario. 

3 De monog. 13: CChr 2,1248; cf. Adv. Marc. V 18: CChr 1,718-719; De an. 11: CChr 
2,797. 

4 De resurr. carn. 63: CChr 2,1011. , 

5 Adv. Marc. V 12; V 18: CChr 1,701.719. 

6 De bapt. 15: CChr 1,290, 

7 Cf. 2 Clem 14,1-4. A. Múller habla aquí de copia y original (Ecclesia-María) (Die 
Eimheit Marias und der Kirche: Paradosis 5 [Fr 21955] 92). 

8 Cf. De pud. 1: CChr 2,1282. 

2 Cf. los textos citados anteriormente y J. C. PLUMPE, l.c., 62 nt.54. Sobre la pureza 
original de la fe de la Iglesia cf. De praescr. 44 (CChr 1,223), que se podría comparar con 
las famosas palabras de Hegesipo (en EUSEBIO, HE M1 32,7; IV 22,4). 

10 De an. 43: CChr 2,818. 

!1 A. Múller (l.c., 90) cita ya para este pensamiento un pasaje de Clemente de Alejandría 
(Strom. V 14,105: GCS Clemens 2,397) (en la nt.113), en el que, sin Embargo, todavía no se 
alude a la cruz. 

(2 De an. 43: CChr 2,817. 

13 Ad mart. 1: CChr 1,3. 

14 De orat. 2: CChr 1,258; De bapt. 20: CChr 1,295; posteriormente, en De carne Chr. 
7,13: CChr 2,889; De monog. 7,16; CChr 2,1239; De pud. 5: CChr 2,1289, J. C. Plumpe 
(Lc., 45-48), que recuerda (p.54-55) la inscripción de Thabraca «Ecclesia mater» (E. DIEHL, 
Inscr. lat. christ. vet. [Berlín 1925] 1152; H. LECLERCQ, DACL IV 2 2230-34; XV 2146-69). 
Sobre la «Ecclesia mater» en el pensamiento de Tertuliano cf. la exposición sintética de K. 
DELAHAYE, l.c., 55-59. 
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bautismo da a la Iglesia hijos; en el bautismo nos alumbra la Iglesia a la vida !5. 
Por eso no puede haber verdadero bautismo fuera de la Iglesia: «Unum omnino 
baptismum est nobis... quoniam unus Deus et una Ecclesia in caelis» (De bapt. 
15) 15, Los temas fundamentales de la eclesiología africana se formulan clara- 
mente ya por Tertuliano !”. 

Por consiguiente, sólo hay una Iglesia. De todas las propiedades esenciales de 
la Iglesia, la unidad tiene, sin duda, la primacía en el pensamiento de Tertuliano; 
sin embargo, se enfrenta, como Ireneo, a las herejías que la amenazan. Esta uni- 
dad se remonta a la unidad de Dios. Acabamos de citar De bapt. 15, donde Tertu- 
liano, en vista del bautismo administrado por los herejes y refiriéndose a Ef 4,5, 
recuerda que sólo hay un bautismo, como también hay sólo un Dios y una Iglesia 
en el cielo (De bapt. 15,1) 18, Observa que la profesión de fe del bautismo men- 
ciona también a la Iglesia «necesariamente» después de la confesión de las tres 
divinas personas, y luego agrega: «Allí donde están los tres, Padre, Hijo y Espíritu 
Santo, se encuentra también la Iglesia, que es el cuerpo de los tres» (De bapt. 6,2) 1. 
Igualmente, Tertuliano no quiere olvidar a la mater Ecclesia en la confesión del 
Padre y del Hijo ?%. En otro pasaje identifica, aludiendo a Mt 18,20, la Iglesia con 
Cristo; allí donde hay dos o tres creyentes, está la Iglesia; pero la Iglesia es 
Cristo: «In uno et altero Ecclesia est, Ecclesia vero Christus» 21. En otro contexto 
se encuentra también la fórmula «Ubi tres, ibi Ecclesia» (véase más adelante) ?2?. 
La Iglesia, congregada en la unidad de la fe, no sólo es «el cuerpo de Cristo», 
sino, además, «el cuerpo de los tres», imagen terrena de la unidad de la Trinidad. 
Ya antes de la evolución, que le llevará al montanismo, Tertuliano posee una 
concepción pneumática y muy «teológica» (en el antiguo sentido de la palabra 
beohoyía) de la Iglesia. 

Sin embargo, en vista de los herejes, se siente forzado a subrayar más el as- 
pecto visible e institucional de la única Iglesia. Por lo demás, lo hace desde un 
punto de vista particular: realza menos la jerarquía y pone de relieve, en cambio, 
la unidad de la fe, de los sacramentos, de la disciplina 23, como el factor determi- 
nante de la unidad de la Iglesia. Ya en el De bapt. 15 (cf. anteriormente) había 
relacionado la unidad de la Iglesia con la unidad de un único bautismo. Más 


iS De bapt. 20. Cf. W. M. BEDARD, The Symbolism of the Baptismal Font in Early Christian 
Thought (Wa 1951) 25. 

$ De bapt. 15: CChr 1,290; cf. Ef 4,56. 

17 Hacia el 220 (¿entre el 218 y el 222?) aprueba un concilio de Cartago, convocado 
por Agripino, la costumbre de rebautizar a los herejes (CIPRIANO, Ep. 71,4; 73,3: CSEL 
3,774.780). 

18 Cf. De virg. vel. 2: CChr 2,1210 (con la alusión a Ef 4,5-6). 

12 De bapt. 6,2: CChr 1,282. 

20 De orat. 2: CChr 1,258.—Sobre la mención de la Iglesia en el credo del bautismo, cf. 
ya De bapt. 6,11: CChr 1,282.286 y CIPRIANO, Ep. 69,7; 70,3: CSEL 3,756.769. Cf. P. 
NAUTIN, Je crois a 'Esprit-Saint, dans la Sainte Église, pour la résurrection de la chair : Unam 
Sanctam 17 (P 1947); p.ej., p.66: «No se puede negar que la Iglesia ya era mencionada en 
la profesión de fe del bautismo que conocía Tertuliano». 

2 De apen. 10: CChr 1,337. 

22 Señalemos aquí solamente que Tertuliano relaciona la Iglesia con la Trinidad (cf. 
CIPRIANO, De orat. dom. 23: CSEL 3,285); véase n.86. 

?2 Aquí hay que recordar las famosas palabras de la Apol. 39 (CChr 1,150): «Corpus 
sumus de conscientia religionis et de disciplinae unitate et spei foedere». Corpus tiene aquí 
un sentido jurídico. Sobre el término disciplina cf. V. MOREL, Disciplina. Le mot et l'ide: 
représentée par lui dans le oeuvres de Tertullien: RHE 40 (1944-45) 5-46, Sobre la expresión 
regula fidei cf. A. BECK, Lc., 51-54: «Die regula fidei als Grundgesew der Kirche.. 
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tarde vuelve todavía con más claridad sobre ello; en el De virg. vel. 2 24 habla de 
las «iglesias apostólicas», con las que estamos en comunión en la misma paz ?5 y 
somos hermanos 25, «Con ellas tenemos sencillamente una única fe, un único 
Dios; el mismo Cristo, la misma esperanza, el mismo misterio de Cristo (eadem 
lavacri sacramenta), y, para decirlo todo con una palabra, somos, sencillamente, 
una única Iglesia (una Ecclesia sumus)» 27. Aquí tenemos todos los elementos que, 
en opinión de Tertuliano, constituyen la unidad de la Iglesia. 

Esta doctrina está ya elaborada de forma fija desde el comienzo de la carrera 
teológica de Tertuliano. La unidad del origen apostólico y de la tradición, de la 
fe y de los sacramentos, es uno de los temas centrales del escrito De praescrip- 
tione ?8, que se debe comparar con la doctrina de Ireneo ?*. En vista de la disper- 
sión de las sectas heréticas, nuestro teólogo católico subraya el origen apostólico y 
la tradición de la misma fe, en lo que consiste la unidad de la Iglesia extendida 
en el mundo: 


«Estas iglesias, por numerosas y grandes que sean, son sólo esta única Iglesia apostólica 
primitiva, de la que todas ellas proceden. Todas son primitivas, todas apostólicas, puesto 
que todas juntas son una. Para testimoniar esta unidad, intercambian mutuamente el sa- 
ludo de la paz, se llaman hermanos unos a otros, se demuestran recíprocamente los debe- 
res de la hospitalidad; todo esto son derechos que no se determinan por ninguna causa 
que no sea la única tradición del mismo misterio (“eiusdem sacramenti una traditio”)» 3, 


Las iglesias son sólo una Iglesia. Su unidad consiste en su origen apostólico 
común y en la tradición de la misma fe recibida de los apóstoles 31. En las iglesias 
«apostólicas» se ven todavía las cátedras de los apóstoles que ellos fundaron, se 
oye aún el eco de su voz 3?; hay aquí algo así como un «magisterio vivo». Esta 
«comunión con las iglesias apostólicas», «senos maternos y fuentes de la fe», es el 
signo de la verdad, que poseemos en consonancia con lo que estas iglesias han 
recibido de los apóstoles; los apóstoles, de Cristo; Cristo, de Dios («quid Ecclestae 
ab apostolis, apostoli a Christo, Christus a Deo accepit») 33. Cristo, el enviado de 
Dios ha enviado él mismo a los apóstoles, que, a su vez, han fundado las iglesias y 
han enviado a los obispos. Debido a la sucesión apostólica, la Iglesia de aquí y 
ahora está unida con la Trinidad, cuya imagen es. El aspecto «institucional» de la 
Iglesia y su realidad espiritual están íntimamente ligados. 

Sobre las instituciones de la Iglesia de su tiempo sólo nos da Tertuliano datos 


24 De virg. vel. 2: CChr 2,1210. 

25 Sobre la paz cf. la nota de F. Refoulé al De praescr. 20: SourcesChr 46 p.113. La 
palabra alude no sólo a la comunión del culto, sino también a toda la vida en la Iglesia y a 
la comunión con Dios mediante la Iglesia. No hay que olvidar que la palabra tiene, sin 
duda, una resonancia eucarística. 

26 Cf. De praescr. 20: CChr 1,202. 

27 De virg. vel. 2: CChr 2,1210. 

28 De praescr.: CCHr 1,198. 

29 Cf. Adv. haer. 111 3,1s; D. VAN DEN EYNDE, Les normes de U'enseignement chretien dans la 
lattérature patristique des trois premiers sicles (P. Gembloux 1933) 160-63. 

30 De praescr. 20: CChr 1,202. 

31 Tbid., 21; cf. 37: «heres apostolorum» (CCHr 1,202-203.218). 

32 Cf. ibid., 36: CChr 1,216 e IRENEO, Adv. haer. III 3,3 respecto a Clemente de Roma. 

33 De praescr. 21: CChr 1,203.—Cf. F. Refoulé (l.c., 115), que coloca cerca a 1 Clem 
42,1-5, pero hace constar las distintas direcciones visuales; para Clemente, la idea de la 
apostolicidad fundamenta la legitimidad del episcopado; para Tertuliano, la demuestra la 
autoridad de la doctrina de la Iglesia. 
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aislados y apenas las considera teológicamente. Conoce el ordo ecclesiasticus 3%, el 
ordo sacerdotalis 35, sabe que los obispos son constituidos por los apóstoles 36. Con 
frecuencia enumera a los obispos (summus sacerdos), presbíteros y diáconos 3”, y 
alude también a los lectores 38. Al obispo y, bajo la autoridad del obispo, a los 
presbíteros están reservados los sacerdotalia munera, el sacerdotale officium 3%: el bau- 
tismo %, la eucaristía *!, la absolución de los pecadores %, la predicación 9, El 
papel de la jerarquía parece limitarse a estas funciones ministeriales y sacramenta- 
les. La autoridad de un magisterio propiamente dicho no parece encontrarse en 
la eclesiología de Tertuliano. Como intendentes del reino de Dios, los obispos 
desempeñan un papel necesario en la dirección de la Iglesia y para el manteni- 
miento de la disciplina. Sin duda, la continuidad de la sucesión episcopal garan- 
tiza la autenticidad de la predicación apostólica en la Iglesia; pero no parece que 
los obispos hayan recibido el carisma de enseñar e interpretar con autoridad la 
doctrina revelada *, 

Clero y laicos, ordo y plebs, se diferencian más claramente entre sí *5; sin em- 
bargo, los laicos constituyen el ordo ecclesiae 6, Se les permite bautizar en casos de 
necesidad 4 (sin embargo, Tertuliano lo prohíbe a las mujeres), pero no deben 
inmiscuirse en los sacerdotalia munera (véase anteriormente), especialmente en la 
enseñanza. La praxis contraria constituye una característica de la herejía 8. 

Pero ya en el De baptismo se percibe una punzada irónica frente a la jerarquía. 
Este rasgo se intensificará con el viraje de Tertuliano hacia el montanismo, hasta 
alcanzar el punto culminante en su último escrito: De pudicitia. En esta evolución 
parecen poder distinguirse dos corrientes. Una proviene de la teología del sacer- 
docio real de los bautizados, y trata de suprimir toda diferencia entre sacerdotes 
y laicos: 


«¿No somos también los laicos sacerdotes? Está escrito: '“Nos ha hecho un linaje real y 
sacerdotes ante Dios, el Padre” (Ap 1,6). Lo que constituye la diferencia entre la jerarquía 
(ordo) y el pueblo (plebs) es la autoridad de la Iglesia y la presidencia en las asambleas. Allí 
donde el clero no se halla presente (ecclestastici ordinis consessus), sacrificas tú, bautizas tú, 
eres tú tu propio sacerdote. Pues allí donde hay tres (creyentes) está la Iglesia (ubi tres, ¿bi 
Ecclesia)» *?. 


34 De idol. 7: CChr 2,1106. 

35 De exhort. cast. 7,13: CChr 2,1024.—Cf. A. BECK, Lc., 131. 

36 De praescr. 32: CChr 1,212-13; Adv. Marc. 1V 5: CChr 1,550; De fuga 13: CChr 
2,1155. 

37 De praescr. 41: CChr 1,222; De bapt. 17: CChr 1,291; De fuga 11: CChr 2,1148; De 
monog. 11: CChr 2,1244,2). 

38 De praescr. 41: CChr 1,222. 

32 Ibid., 41: CChr 1,221; De virg. vel. 9, (CChr 2,1218): «docere, tinguere, offerre». 

40 De bapt. 17,1: CChr 1,291; De cor. 3 (CChr 2,1042): «antistes». 

41 Apol. 39: CChr 1,150; De cor. 3: CChr 2,1042; De idol. 7 (CChr 2,1106): Goa 
Domini», etc. 

42 De paen. 9: CChr 1,336; De pud. 18: CChr 2,1319. 

43 De bapt. 17: CChr 1,291. 

44 Cf, por el contrario, IRENEO, Adv. haer. 1V 26,2.—Sobre los concilios cf. después 
p.202. 

45 De exhort. cast. 7: CChr 2,1024. 

46 De monog. 11: CChr 2,1244. 

47 De-bapt. 17: CChr 1,291. 

48 De praescr. 41: CChr 1,221-22. 

49 De exhort. cast. 7: CChr 2,1024-25. Hay que observar respecto a esto que Tertuliano 
pretende prohibir a los seglares en este escrito casarse una segunda vez. Un segundo ma- 
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Tres creyentes, aunque sean laicos, son suficientes para constituir la Iglesia. 
La diferencia entre el ordo y la plebs sería debida solamente a la disposición ecle- 
slástica. Esto es exactamente lo contrario de lo que Tertuliano había escrito en el 
De praescriptione *, 

Por otra parte, Tertuliano lleva al extremo su teología de una Iglesia celeste 
como imagen de la Trinidad (véase anteriormente), y llega así a identificar entre 
sí la Iglesia y el espíritu. De la Iglesia como «cuerpo de la Trinidad» pasa a la 
Ecclesia-spiritus. «La Iglesia es, propia y esencialmente, el espíritu mismo, en donde 
está la Trinidad de una única divinidad: el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. El 
congrega la Iglesia, que, según el Señor, consiste en tres personas (cf. Mt 18,20). 
Por esta razón perdona la Iglesia los pecados; pero la Iglesia como espíritu, me- 
diante un hombre animado espiritualmente, y no la Iglesia como una cantidad de 
obispos» *!. También aquí hay una tesis: la jerarquía no tiene el poder de perdo- 
nar los pecados; pero a esta tesis sirve de base la imagen de una Iglesia pura- 
mente espiritual, sin pecado *?., Sin duda alguna, se iría demasiado lejos si se 
quisiera suponer que Tertuliano trata de sustituir la Iglesia institucional y jerár- 
quica, el numerus episcoporum, por esta Iglesia espiritual. Sin embargo, solamente le 
deja a aquélla una función ministerial y docente; no tiene el poder de perdonar 
los pecados; poder que sólo corresponde a la Ecclesia-spiritus mediante el spiritualis 
homo. 

De esta manera se identifica sencillamente la Iglesia con el espíritu. La imspi- 
ración montanista se encuentra con una teología que ya estaba preparada para 
asimilarla, pero al mismo tiempo ha hecho saltar también a esta teología con las 
estructuras de la institución eclesiástica $3. Para contraste se pueden citar aquí las 
fórmulas de Ireneo: «Por consiguiente, se debe obedecer a los que son presbíteros 
en la Iglesia, a los que... recibieron el carisma seguro (certum) de la verdad... con 
la «sucesión del episcopado» $*. Así se presentan ya en Tertuliano los rasgos carac- 
terísticos de la eclesiología africana, tal como se volverán a encontrar, con dife- 
rentes matices, en Cipriano y en el donatismo. 

En otros tiempos se discutió vivamente, y no siempre sin intención polémica, 
la cuestión de si Tertuliano reconoció una cierta primacía a la iglesia romana e 
incluso al obispo de Roma. Según parece, se ha logrado ahora un cierto acuerdo, 
independientemente de cualquier prejuicio confesional. Tertuliano es consciente, 
de que Pedro fue designado por Jesucristo la roca sobre la que se edificaría la 
Iglesia $5, 


J. Ludwig observa que, a diferencia de Ireneo (Adv. haer. 111 13,2), Tertuliano no cita 
aquí a Mt 16,17, sino sólo los versículos 18-19; lreneo ha subrayado principalmente la 
persona de Pedro y su fe; Tertuliano, más su función. Para Ireneo se encuentra en primer 


trimonio está prohibido a los obispos, y, por ende, también a los seglares, puesto que éstos 
son también sacerdotes. La misma conclusión (o el mismo sofisma), con la misma alusión a 
Ap 1,6, se encuentra en De monog. 12: CChr 2,1244. 

50 De praescr. 41: CChr 1,221-22. 

51 De pud. 21: CChr 2,1328. 

52 Cf. ibid., 19: CChr 2,1320-23. 

53 Cf. K. ADAM, l.c., 91-93. Es, sin duda, exagerado, cuando no injusto, afirmar con A. 
d'Alés: «La doctrina de Tertuliano sobre la Iglesia-espíritu procede menos de su labor 
reflexiva que del resentimiento de su orgullo herido» (La théologie de Tertullien 490). 

54 Adv. haer. 111 24,1 y IV 26,2. 

55 «Aedificandae Ecclesiae petram dictum» (De praescr. 22: CChr 1,203). —Cf. la nota de 
F. Refoulé respecto a este pasaje (De praescr. [SourcesChr 46] 116 nt.2). 
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plano el cristiano; para Tertuliano, la Iglesia. Por consiguiente, Tertuliano fue aquí más 
lejos que Ireneo al acentuar con más vigor el aspecto jerárquico 3. 


Sobre Pedro ha fundamentado el Señor «omnem gradum ordinis sui» (se po- 
dría traducir: la estructura jerárquica de la Iglesia 57; por él (per eum) ha dejado a 
la Iglesia las llaves del cielo $8. De Pedro, pues, procede la transmisión de los 
poderes apostólicos. Pero posteriormente, como montanista, Tertuliano niega que 
este poder de las llaves se haya transmitido de Pedro a cualquier iglesia que esté 
en unión con él (omnem Ecclesiam Petri propinquam) 52. Nada hay en estas palabras 
que indique que aquí se trata de la iglesia de Roma; Tertuliano piensa en toda 
iglesia que se remonte a Pedro, debido a su origen apostólico 6, 

Por otra parte, Tertuliano sabe que Pedro y Pablo (y Juan) vinieron a Roma y 
allí padecieron el martirio $!, Como las otras «iglesias apostólicas» Corinto, Filipos, 
Efeso, que fueron fundadas por Pablo, la iglesia de Roma posee una cierta aucto- 
ritas 62. Todo el contexto hace pensar en una cierta autoridad doctrinal, que co- 
rresponde a la principalitas de Treneo (Adv. haer. 111 3,2) y se funda en el origen 
apostólico de estas iglesias. 

Sin embargo, Tertuliano parece atribuir a la iglesia romana una autoridad 
especial, no sólo porque sea para Cartago la más cercana de la iglesias «apostóli- 
cas» (cf. «si Italiae adiaces» 43; nada indica que Tertuliano considerara a Roma 
como la iglesia matriz de las iglesias africanas), sino en razón de la muerte de 
Pedro y Pablo, «que con su sangre le han emitido-toda su doctrina» 6%, Tertuliano 
subraya la coincidencia de las iglesias de Africa con lo que la «afortunada iglesia 
romana» ha recibido y enseña (ibid.). Acaso hay aquí una alusión (esto es, sin 
duda, todo lo que se puede sacar de este pasaje) a una propia autoridad doctrinal 
de la iglesia de Roma, que va unida con el origen petrino y paulino de esta 
Iglesia 65, 


B) CIPRIANO 


Cipriano de Cartago (+ 258) fue, sin duda alguna, más pastor de almas que teólogo. 
Como se encontró en medio de la vida y de los problemas de la Iglesia de su tiempo, su 
teología se formó y se desarrolló desde su experiencia pastoral y eclesiástica. Por consi- 
guiente, no se puede esperar de él una eclesiología totalmente desarrollada, ni se podrá 
uno extrañar de que se puedan descubrir en ella indecisiones y lagunas. A pesar de todo, 


56 J. LUDwIG, 1.c., 10-11. 

57 De monog. 8: CChr 2,1239, 

58 Scorp. 10: CChr 2,1088. 

59 De pud. 21; CChr 2,1327. 

60 Cf. W.P. LESAINT, l.c., 284-86. 

él De praescr. 36: CChr 1,216; cf. Adv. Marc. IV 5: CChr 1,551; Scorp. 15: CChr 2,1097. 

62 De praescr. 36: CChr 1,216. 

63 Ibid. 

64 Ibid. y 

 % Quienquiera que sea el obispo al que Tertuliano apura al comienzo del De pud., sin 

embargo, las expresiones «Pontifex Maximus, episcopus episcoporum, benedictus papa», 
son demasiado manifiestamente irónicas para que se pueda sacar de ellas algo sobre el 
primado del obispo de Roma en caso de que se tratara de él. Sobre la cuestión de «de 
quién se trata» cf., p.ej., J. LUDWIG, l.c., 17-19. Ludwig trata de reducir todas las opiniones 
a un común denominador cuando supone que, después que Calixto había publicado su 
edicto de indulgencia, Agripino tuvo conocimiento de él en Cartago, y, apoyado en el 
decreto romano, publicó el «edictum peremptorium», que provocó la indignación de Tertu- 
liano. 
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su eclesiología es sumamente rica y fecunda en sus implicaciones y consecuencias. Se pue- 
den fijar sin dificultad sus fuentes; en primer lugar, la Biblia; después, “Tertuliano, «su 
maestro» (HIERONYMUS, De vir. ill. 53), y seguramente también Ireneo. 


En vista de los cismas que después de la gran crisis del 250 separan de la 
Iglesia universal primero a Novato en Cartago y luego a Novaciano en Roma 
(año 251), insiste Cipriano con toda energía en la necesidad de pertenecer a la Iglesia. 
Ella es la única arca de salvación, fuera de la cual no se puede escapar del diluvio 
de este mundo; ella es el único redil, el único rebaño de Cristo, la vestidura 
inconsútil, la única esposa de Cristo, la única paloma. Estas imágenes bíblicas se 
repiten constantemente %6, Cipriano muestra una cierta predilección por la ima- 
gen de la madre: la Iglesia es madre, puesto que, como esposa fecunda de Cristo, 
nos lleva en su seno, nos da a luz en el bautismo, nos alimenta con la leche de la 
doctrina y de los sacramentos $”, 

También utiliza Cipriano con gusto la imagen de la matrix, lo que le facilita 
una aliteración con radix 8: el seno de la Iglesia es la fuente y la raíz de la vida $. 
De aquí la célebre fórmula: «Habere iam non potest Deum patrem qui Ecclesiam 
non habet matrem» (De unit. 6) 7%. O según otra imagen de la Escritura: ¿Cómo 
puede «estar con Cristo el que no está con la esposa de Cristo, su Iglesia?» ?! De 
aquí se deduce también la siguiente conclusión: «Salus extra Ecclesiam non 
est» 72, El que ha roto la unidad y se ha separado de la Ecclesia “mater, se ha 
cortado la fuente de la vida y no puede esperar en ser salvado 73. Desde aquí se 
plantea la cuestión del valor de los sacramentos, especialmente del bautismo, que 
se administran fuera de la verdadera Iglesia (cf. más adelante). 

Hay solamente una Iglesia, pues; la una y única. La unidad es un sacramentum, 
un misterio: «Sacramentum unitatis» 74, Para Cipriano la Iglesia tiene una estruc- 
tura sacramental y «ontológica» 7. 

Nace en el bautismo 7? y se construye en la eucaristía 77: «Quando in calice 
vino aqua miscetur, Christo populus adunatur et credentium plebs ei in quem 
credidit copulatur et iungitur... quo et ipso sacramento [= los símbolos eucarísti- 
cos] populus noster ostenditur adunatus» 78, La Iglesia es, por consiguiente, no 
sólo esta realidad sociológica y ordenada jerárquicamente de la que hablaremos 


66 De unit. 5,6,9: CSEL 3,214.217; Ep. 69,2; 74,7: CSEL 3,750.804. 

67 Cf. J. C. PLUMPE, l.c., 81-108. Aquí sólo citamos algunas referencias: De hab. virg. 3: 
CSEL 3,189; De unit. 5,6: CSEL 3,214; Ep. 10,1-2; 15,2; 16,3; 46,1-2; 47; 73,19; 74,6: 
CSEL 3,490-91.515.604-605.793.804 etc. 

68 J. C. PLUMPE, l.c., 96-98: «... the virtual interchangeability of mater and matrix used 
with radix to discribe the original, apostolic Church». 

62 Ep. 48,3; 71,2: CSEL 3,607.772. 

70 Ep. 74,7: CSEL 3,804. —Véase J.C. PLUMPE, l.c., 99-103. 

71 Ep. 52,1: CSEL 3,617, con referencia a Ef 5,31-32; Ep. 74,6-7: CSEL 3,804, 

12-73,215CSEL: 3,795, 

73 Esta ruda fórmula debe entenderse en su contexto histórico e ideológico. Cipriano piensa sólo 
en cismáticos o herejes «formales», que se han separado voluntariamente de la unidad. El problema de 
«si fuera de la Iglesia se puede alcanzar la salvación», está lejos de su pensamiento. 

74 De unit. 4.7: CSEL 3,213.215; Ep. 55,21 (CSEL 3,639) «Catholicae Ecclesiae individuo sacra- 
mento»; Ep. 69,6 (CSEL 3,754): «insuperabile unitatis sacramentum», etc. 

75 Cf. A. DUMOUSTIER, L'ontologie de UEglise 554-88. 

76 Cf. Ep. 72,1: CSEL 3,775; 73,21: CSEL 3,795; 74,11: CSEL 3,808-809. Obsérvese 
cuán variada y ricamente se comprende en este pasaje el sentido de la palabra sacramentum. 

17 Cf. Ep. 63,12: CSEL 3,700. 

78 De orat. dom. 18: CSEL 3,280. 
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después; es, ante todo, la asamblea eucarística, que se constituye «cuando nos 
reunimos como comunidad fraterna y celebramos los sacrificios divinos con los 
sacerdotes de Dios» ??. 

Más aún: este sacramentum de la unidad se relaciona con la unidad de Dios, con 
el misterio de la unidad en la Trinidad. Cipriano se remite a Jn 10,16 y 30: «Para 
hacernos saber que la unidad procede de la autoridad $ divina, dice el Señor: 
“El Padre y yo somos uno”. El conduce a su Iglesia a esta unidad cuando dice: 
“Habrá sólo un rebaño y un pastor”» $1; cita también en Ef 4,3-5 82; el sacramen- 
tum unitatis se relaciona con la fe en el Padre y el Hijo, con los sacramenta caeles- 
tia 83; el bautismo, que engendra en la Iglesia a los creyentes, va unido con la fe 
en el Padre, en el Hijo y en el Espíritu Santo $%; con la fe en los tres, que son 
uno $5, Dicho brevemente: la Iglesia es «el pueblo unido desde la unidad (de uni- 
tate) del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo» 36, 

Por esta razón, el cisma es, para Cipriano, el delito más grave, ya que es, por 
así decirlo, un atentado contra la unidad de Cristo y de Dios mismo. «Hay sólo un 
Dios, y un Cristo, y una Iglesia... Fuera del único altar y del único sacerdocio» ?”. 
Separarse del sacerdocio y «de la única cátedra, que por la palabra del Señor está 
fundada sobre Pedro» $, significa «profanar el verdadero holocausto mediante 
sacrificios mentirosos» $. Más adelante hablaremos de la cathedra una; obsérvese 
entre tanto de nuevo esta acentuación del sacerdocio y de la eucaristía: la unidad 
de la Iglesia es sacramental, y más estrictamente, eucarística. 

De esta elevada visión se deduce otra conclusión: la Iglesia, «la única paloma», 
es la única que posee el Espíritu Santo, y, por consiguiente, la única que puede 
engendrar la vida en el agua del bautismo mediante el Espíritu Santo: «Sólo hay 
un bautismo, sólo un Espíritu Santo, sólo una Iglesia...» %. 


Por consiguiente, el bautismo que se administra fuera de la verdadera Iglesia es invá- 


79 Ibid., 4 (CSEL 3,209): «sacerdos», el obispo. 

_ 5 Auctoritas: no entendemos por ella la «autoridad» en sentido jerárquico o jurídico 
sino «primera causa, origen». 

81 Ep. 69,5: CSEL 3,753. 

$2 De unit. 4: CSEL 3,213; Ep. 74,11: CSEL 3,808. 

83 Ibid., 6: CSEL 3,215; Ep. 74,4.10: CSEL 3,802.808. 

$1 Cf. Ep. 73,5.12.18: CSEL 3,782.787.791. 

83 Cf. De unit. 6 (CSEL 3,215): «Et tres unum sunt». Como es sabido, hay aquí un 
primer vestigio, aunque todavía débil, de la aparición del «comma ¡oanneum». 

86 De orat. dom. 23: CSEL 3,285. Este pasaje se cita por la constitución dogmática Lumen 
gentium c.1 n.4, del Vaticano 11.—Cf., también lo que Novaciano escribe sobre el Espíritu 
Santo y la Iglesia (De Trin. 29): «El [el Paráclito] fortaleció el alma y el corazón de los 
apóstoles, les reveló claramente los misterios del Evangelio y les iluminó las cosas divinas... 
Dotados y fortalecidos por El, poseyeron los dones que este Espíritu distribuye y envía 
como adorno a la Iglesia, la esposa de Cristo. El es el que constituye los profetas en la 
Iglesia, instruye a los maestros... [cf. 1 Cor 12,28]... y envía y reparte todos los demás 
carismas. De esta manera hace perfecta y acabada a la Iglesia del Señor en todos los luga- 
res y en todas las cosas... El conserva a la Iglesia sin corrupción e incólume en la santidad 
de una eterna virginidad y verdad» (PL 3,944-46; ed. Fausset, 108-111). Sobre la eclesiolo- 
gía de Novaciano cf. H. J. VOGT, Coetus sanctorum. Der Kirchenbegnff des Novatian und die 
Geschichte seiner sonderkirche (= Theophaneia, 20) (Bonn 1968). 

$87 Ep. 43,5: CSEL 3,594. 

88 Ibid. 

$2 De unit. 17: CSEL 3,226; cf. Ep 68,2; 69,1; 72,2: CSEL 3,745.750.776. 

2% Ep. 70,3: CSEL 3,769. Estos tres términos están unidos entre sí inseparablemente; cf. 
también Ep. 74,4.5; etc.: CSEL 3,802-803. 


, 
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lido, y se tienen que bautizar otra vez los que habían sido bautizados en el cisma o en la 
herejía, pero que desean volver a la Iglesia católica (cf. Ep. 69, etc.). No necesitamos ocu- 
parnos aquí más extensamente de la fuerte controversia que más tarde llevó a Cipriano y a 
Firmiliano de Cesarea a oponerse al papa Esteban; nos contentamos con observar que, 
para Cipriano, va unido el problema del bautismo de los herejes con su concepción de la 
unidad de la Iglesia y de su estructura misma ?!: «Ecclesia una est, et esse baptisma praeter 
Ecclesiam non potest». Sin embargo, se da aquí en él una cierta inconsecuencia: frente al 
rigorismo de Novaciano, opina con Cornelio que la madre Iglesia debe tener comprensión 
para sus hijos caídos; pero no admite que el bautismo administrado por un sacerdote in- 
digno o por uno que no posea la fides integra ?? sea realmente el agua dispensadora de la 
vida y de la salvación 9, 


Por naturaleza la Iglesia es jerárquica: «Ecclesia in episcopo et clero et in omni- 
bus stantibus constituta» 9%, Sobre esta estructura visible de la Iglesia nos da el 
pastor de almas que es Cipriano numerosas y exactas informaciones ?*. La Iglesia 
es todo el pueblo cristiano («Ecclesia, id est plebs in Ecclesia constituta») %; pero 
hay una diferencia totalmente clara entre los creyentes (plebs, stantes, laici) y el 
clero en sus tres órdenes: obispo (sacerdos, episcopus); presbíteros (presbyteri), «están 
unidos con el obispo en la dignidad del sacerdocio» ?”; diáconos *8. El obispo, que 
es elegido por los obispos de las iglesias vecinas y por el clero y con el asenti- 
miento del pueblo *? (la elección de Cornelio había sido ratificada por sus colegas 
en el episcopado de todo el mundo '"%), es la cabeza indiscutida de la comunidad: 
preside la asamblea litúrgica, ordena a los presbíteros, a los diáconos y a los cléri- 
gos de grado inferior, instruye a los creyentes, vela sobre la disciplina y toma 
todas las medidas necesarias para ello; pero no hace nada sin consultar a su clero 
y sin el asentimiento de la plebs 191, 

Por la voluntad del mismo Jesucristo, que determinó la estructura (ratio) de su 
Iglesia al fundarla sobre Pedro, la Iglesia está edificada sobre los obispos: «Ecclesia 
super episcopos constituatur» 1%. Obsérvese ya ahora que Cipriano cita aquí a Mt 
16,18-19 respecto a los obispos. El obispo de la iglesia local ocupa el primer plano 
de su pensamiento, pues apremian a Cipriano los problemas de esta iglesia y los 
peligros que la amenazan: persecuciones, apostasías, cismas, herejías. Sólo puede 
haber un obispo en cada iglesia, que, a través de la continuación del tiempo y de 
las sucesiones, hereda los poderes confiados primeramente a Pedro '%3 y que 
ocupa el lugar de Cristo ad tempus '%*. La Iglesia es la asociación fraterna congre- 


21 Cf. Ep. 71,1: CSEL 3,771; cf. también Ep, 69,2: CSEL 3,751; etc. 

22 Cf. Ep. 69,12: CSEL 3,762. 

93 Cf. Ep. 69,3: CSEL 3,752. 

24 Ep. 33,1: CSEL 3,566. 

25 Sobre los pormenores cf., p.ej., en A. D'ALES, La théologie de saint Cyprian 303-21. 

26 Ep. 63,13: CSEL 3,711. 

27 Ep. 61,3: CSEL 3,697. 

28 Existe una sensible diferencia de sentido entre el concepto «genérico», religioso y 
sacramental, «dirigido sobre todo a la vida litúrgica» de sacerdos, y el concepto de episcopus, 
que designa la cabeza suprema del sacerdotium ordenado de forma orgánico-jerárquica. Cf. 
A. DUMOUSTIER, L'ontologie de U'Église 570-71 y las nt. 61.62. Sobre los grados inferiores del 
clero cf., p.ej. Ep. 29,1, etc., y la carta de Cornelio a Fabio de Antioquía, en EUSEBIO, 
Historia de la Iglesia V1 43,11. 

22 Ep. 55,8: CSEL 3,629. 

100 Ep, 55,8; 59,5; 67,5: CSEL 3,629.672.739. 

101 Ep. 14,4; 16,4: CSEL 3,512.520. 

102 Ep, 33,1: CSEL 3,566. 

103 Ibid. 

104 Ep. 59,5: CSEL 3,672. 
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gada en torno al obispo, gobernada e instruida por él (collectam fraternitatem, epi- 
scopos tractantes) "95, El obispo preside también la celebración eucarística 1%. Dicho 
en una palabra: la Iglesia es el pueblo reunido con su obispo, el rebaño unido con 
su pastor !%”, «El obispo está en la Iglesia, y la Iglesia en el obispo, y si alguien no 
está con el obispo, no está en la Iglesia» 1%. Separarse del obispo «cuando uno 
rompe los lazos de la unidad», significa «romper la Iglesia de Cristo» '%. La uni- 
dad con el obispo y la sumisión a él son no sólo una obligación disciplinar, sino 
que se derivan de la estructura de la Iglesia tal como Cristo la quiso, el cual 
edificó la Iglesia primera y únicamente sobre Pedro. Esta es la exposición funda- 
mental del Cristo del tratado De ecclesiae Catholicae unitate, en especial del capítulo 
cuarto !!%. De las palabras de Jesús a Pedro concluye Cipriano la necesidad de 
que sólo haya un obispo y la autoridad del obispo en su iglesia (Ep. 43,5) '!!: 
«Deus unus est, et Christus unus, et ecclesia et cathedra una super Petrum Do- 
mini voce fundata» (en esta carta a la plebs de Cartago puede tratarse sólo de la 
iglesia local; la «cathedra una» es la del obispo de Cartago). Al fundar Jesús su 
Iglesia super unum, la convierte en una realidad una e indivisible por esencia. La 
constitución monárquica de la Iglesia se manifiesta primeramente en la Iglesia 
local, en la que el obispo es el vínculo de la unidad !!?. 

Aunque hay muchas iglesias dispersas por todo el mundo ''3, sin embargo, 
forman, según esto, sólo una única Iglesia, como Cipriano dice continuamente !!4; 
en todos estos pasajes puede uno preguntarse si se alude a la iglesia local o a la 
única Iglesia de Cristo. Seguramente se alude al mismo tiempo a las dos, pues 
la iglesa local es, por así decirlo, el signo en donde se realiza y se manifiesta la 
suprema unidad de la Iglesia total. Si el obispo es el signo y el fundamento de la 
unidad, en cada iglesia el episcopado («episcopatus unus») es el signo y el funda- 
mento de la unidad en la única Iglesia (total). Como hay sólo un obispo, hay 
también sólo un episcopado. Cornelio escribió a Fabio de Antioquía: «En una igle- 
sia católica sólo puede haber un único obispo» !!5. Y a Cipriano dirigió unas pala- 
bras que éste pudiera suscribir también: «Nec enim ignoramus unum Deum esse 
et unum Christum esse Dominum quem confessi sumus, unum Sanctum Spiritum, 


105 Ep. 58,4: CSEL 3,659.—Cf. también Ep. 55,14; 77,1: CSEL 3,633.834, y G. BARDY, 
Tractare, tractatus: RSR 33 (1946) 211-35 (sobre Cipriano, 213-16). 

106 Cf. Ep. 57,3; 63,14: CSEL 3,652.713. 

107 «Ecclesia plebs sacerdoti adunata, et grex pastori suo adhaerens» (Ep. 66,8: CSEL 
3,753). 

108 Ibid. 

1092 Ep, 59,5: CSEL 3,672. 

110 Recogemos aquí las conclusiones a las que han conducido las amplias investigaciones 
de M. Bévenot (cf. la bibliog.). Se reproducen, en síntesis, en su edición del De unitate, en 
ACW 25 (1957) 5-8. De unitate fue escrito con ocasión del cisma novaciano; en el escrito se 
trata, ante todo, de la unidad de la iglesia local; sin embargo, Cipriano piensa, además, en 
todas las otras iglesias, que sólo forman una única Iglesia. El Primacy Text es el texto primi- 
tivo; el textus receptus es una refundición posterior, que se remonta al mismo Cipriano. El 
primado romano se encuentra fuera de sus perspectivas. Por consiguiente, se estaría falsa- 
mente aconsejado, si se pretende prestar atención solamente a este tratado y buscar en él 
toda la eclesiología de San Cipriano. 

111 Ep. 43,5: CSEL 3,594; cf. ya la Ep. 33,1: CSEL 3,566. 

112 J. COLSON, L'évéque, lien de Uumité et de la charité chez saint Cyprien de Carthage (P 
1961). 

113 Cf. Ep 36,4: CSEL 3,575. 

114 De una, 5: CSEL 3,214; Ep. 43,5; 66,8: CSEL 3,594.732. 

115 EusEBIo, Historia de la Iglesia VI 43,11. 
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unum episcopum in catholica esse debere» '16, En todas estas fórmulas se pone de 
manifiesto el pensamiento de Cipriano: «En la Iglesia católica sólo hay un episco- 
pado». En virtud de la disposición de Cristo, sólo hay una única Iglesia, extendida 
en muchos miembros por todo el mundo; sólo hay un único episcopado, repre- 
sentado por multitud de obispos en comunión entre sí !!”, 

La unidad del episcopado, y, por consiguiente, la unidad de la Iglesia univer- 
sal, se basa históricamente en la palabra de Jesús, que fundó su Iglesia en el 
único Pedro !!$, Todos los apóstoles recibieron los mismos plenos poderes; sin 
embargo, estos poderes fueron entregados primeramente a Pedro solo («primatus 
Petro datur..., unitatis originem ab uno incipientem..., exordium ab unitate profi- 
ciscitur»; se trata siempre de un primado cronológico) para indicar la unidad de 
la Iglesia y la unidad de la cathedra. Sin embargo, se trata, ante todo, de la unidad 
de la iglesia local, cuyo episcopado es monárquico (el obispo es el único sucesor 
del único episcopado de Pedro); pero se trata también de la unidad de todo el 
Corpus episcopale. Como sólo hay una Iglesia, cuya fecundidad, cada vez más rica, 
lleva a una multitud cada vez más numerosa, así también hay un solo episcopado, 
y cada obispo lo posee totalmente, in solidum: «Episcopatus unus est, culus a Singu- 
lis in solidum pars tenetur» !!?, Cipriano escribe al papa Esteban: «Aunque sea- 
mos muchos pastores, sin embargo, el rebaño que apacentamos es sólo uno» !?0, 
Por consiguiente, este poder monárquico de los obispos es también colegial. Fór- 
mulas como collegium sacerdotale, coepiscoporum collegium, collegium et corpus nostrum, 
se repiten con frecuencia en la correspondencia !?!, De manera que Cipriano ha- 
bría introducido en el vocabulario eclesiástico la expresión collegium. 

Ciertamente que cada obispo es señor en su territorio, y Cipriano (¡sobre todo 
frente al papa Esteban!) repite gustosamente: un obispo está obligado a dar 
cuenta a Dios sólo '?2 y nadie tiene el derecho de presumir de episcopus episcopo- 


116 CIPRIANO, Ef. 49,2 (CSEL 3,611): La unidad de la Iglesia se funda en la unidad de 
la Trinidad profesada en el bautismo. Cf. también Ep. 59,5 (CSEL 3,672): «unus in ecclesia 
ad tempus sacerdos». 

117 «Episcopatus unus episcoporum multorum concordi numerositate diffusus» (Ep. 
55,24: CSEL 3,624). 

118 «Super unum aedificat Ecclesiam» (De unit. 4: CSEL 3,212.—-Es importante mante- 
ner aquí con A. Dumoustier: «Como quiera que se piense sobre la divergencia y datación 
de las dos versiones [del c.4], sin embargo, la doctrina fundamental es absolutamente idén- 
tica» (Épiscopat 336). 

119 De unit, 4: CSEL 3,214.-—4n solidum: Sobre esta expresión, tomada del Derecho ro- 
mano, se discutió con frecuencia, y todavía no se ha llegado totalmente a un acuerdo sobre 
su sentido. O. Casel (Eine missuerstandene Stelle Cyprians: RBén 30 [1913] 413-20) traduce: 
«El episcopado es uno, y los individuos participan en él de igual manera, de modo que 
cada uno posee la totalidad» (p.413). Cf. también recientemente T. Strotman, quien tra- 
duce: «El episcopado es uno, y cada obispo participa en él de igual manera al poseer la 
totalidad» (L'évéque dans la tradition orientale: Lépiscopat et UÉglise universelle = Unam Sanc- 
tam 39 [P 1962] 322). M. Bévenot, que vuelve sobre su antigua opinión, excluye la idea de 
solidaridad, que no ve contenida en el Derecho romano, y entiende así el pasaje: El poder 
episcopal (en la Iglesia universal) constituye una unidad, y la parte que cada obispo posee 
de él (es decir, en su diócesis) constituye una totalidad indivisible («In solidum» and St. 
Cyprian: a Correction: JUhS 6[1955] 244-48; St. Cyprian, en ACW 25,107 nt.23; Episcopat et 
primauté chez saint Cyprien: EThL 42 [1966] 186-95 [187)). Cf. G. DEJAIFVE, Les apótres et 
leur unité: EThL 39 (1963) 762-64. 

120 Ep, 68,4: CSEL 3,747. 

121 P.ej., Ep. 45 passim; 59,10; 68,1.3.4: CSEL 3,59988.677.744-48; etc. 

122 Para esto hay numerosas citas; cf., p.ej., Ep. 55,21; 59,14; 69,17; 72,3: CSEL 
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rum (sínodo de Cartago) '2. Sin embargo, se toman colegialmente en un concilio 
los acuerdos que conciernan a todos !?4, Más allá de los asuntos locales, que regu- 
lan, pues, los obispos de Africa reunidos en torno a Cipriano (que aparece como 
arzobispo), deben además también los obispos «velar sobre el cuerpo de toda la 
Iglesia, cuyos miembros están dispersos en distintas provincias» 25, Por consi- 
guiente, existe entre las iglesias una solidaridad propicia y activa, de la que los 
siglos antiguos nos dieron ya ejemplos. El mismo Cipriano no vacila en intervenir 
autoritariamente en los asuntos de las iglesias de España !2 o de las Galias !?”. En 
esta cuestión recuerda enérgicamente al papa Esteban su deber. 

Sin embargo, ¿qué vínculos hacen y fortalecen la unidad del colegio episcopal? 
Para Cipriano, no son otros que la comunión en la fe y en el amor: «Sólo hay un 
Dios, un Cristo, una Iglesia, una fe, un pueblo, que por los vínculos de la concordia 
se une en una firme unidad física» '?8. La Iglesia católica, que sólo es una..., 
forma una totalidad, que se mantiene unida por la comunión de los obispos !?*, 
Las mismas expresiones se repiten en otro pasaje: 


«Hay, carísimo hermano [Esteban de Roma], razón para que exista un numeroso 
cuerpo de obispos !3%, cuyos miembros estén unidos todos por la concordia mutua y estén 
enlazados por los vínculos de la unidad !3!, los cuales acudan en ayuda de los demás, y, 
como verdaderos y compasivos pastores, agrupen en el rebaño a las ovejas del Señor, si 
alguno de entre nosotros intentara establecer una doctrina falsa y destruir y despedazar el 
rebaño de Cristo» !32, 


La «concors numerositas» de la que se hablaba anteriormente *33, la «pacifica 
concordia» 13%, la «divina concordia et dominica pax» !35, en una palabra, el amor, 
es el que garantiza la unidad del rebaño !3€, 

Pero ¿no hay otra cosa que esta concordia fraterna? ¿No tiene esta comunión 
en el amor un signo, un fundamento visible? No podemos evitar que se recoja aquí 
la cuestión de las relaciones de Cipriano con Roma y la cuestión de la concepción 
sobre el primado. 


3,639.683.765.778; el sínodo de septiembre del año 256 passim. M. BÉVENOT, Bishop is 
responsible to God alone: Mélanges Lebreton I: RSR 39 (1951) 399-415. 

123 Septiembre del 256 (CSEL 3,436). 

124 Cf. más abajo p.202. 

125 Así escriben en su carta a Cipriano los presbíteros y diáconos de Roma que gobier- 
nan la Iglesia durante la sede vacante (CIPRIANO, Ep. 36,4: CSEL 3,575). 

126 Ep, 67 (CSEL 3,735): respecto a los obispos de León-Astorga y Mérida. 

127 Ep. 68 (CSEL 3,744): respecto a Marciano de Arlés. 

128 De und. 23: CSEL 3,231. 

122 «Cohaerentium sibi invicem sacerdotum glutino copulata» (Ep. 66,8: CSEL 3,733). 

130 «Copiosum corpus est sacerdotum» (Ep. 68,3: CSEL 3,746). 

13! «Concordiae mutuae glutino atque unitatis vinculo copulatum» (Ep. 68,3: CSEL 
3,746). 

132 Ep, 68,3: CSEL 3,746. 

133 Ep. 55,24: CSEL 3,642. 

134 Ep, 67,7: CSEL 3,741. 

135 Ep, 73,26: CSEL 3,798. 

136 Hay que observar que esta unanimidad y concordia no excluyen la legítima diversi- 
dad de las tradiciones y costumbres locales: «Salvo inter collegas pacis et concordiae 
vinculo, quaedam propria quae apud se semel sunt usurpata retinere» (Ef. 72,3: CSEL 
3,778). Sínodo del 256. Cf. Agustín, que expresamente apela a Cipriano: (licet) «salvo iure 
communionis diversa sentire» (De bapt. contra Donat. V 7,10) (ed. Petschenig, 305-16). 
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Como sucedió con los textos análogos de Tertuliano !?”, también se discutió apasiona- 
damente y durante mucho tiempo este problema, y, asimismo, no siempre sin intención 
polémica o apologética. Según parece, se está consiguiendo actualmente una opinión uná- 
nime dentro de una atmósfera menos tensa. Se coincide en que en este debate no se puede 
alegar el famoso capítulo cuarto del escrito De unitate en ninguna de sus dos formas textua- 
les. El De unitate (y numerosos pasajes paralelos) 138 no atañe al primado romano, sino a la 
unidad de la iglesia local o universal. 


El Señor fundó su Iglesia sobre un único apóstol. Pedro, el único fundamento 
de la Iglesia, es la figura primitiva de la unidad de la iglesia local, que se agrupa 
en torno al único obispo; Pedro es también el prototipo de Iglesia universal que 
se reúne no en torno al obispo de Roma (Cipriano no habla de él), sino en torno 
a todo el colegio episcopal. Todos los apóstoles tienen los mismos plenos poderes 
y la misma autoridad; pero para indicar (monstratur, ostenditur,... ut manifestaret) 139 
que sólo hay una Iglesia y un único episcopado, Jesús transmitió primeramente la 
autoridad a Pedro. El primatus tiene un sentido cronológico y no significa, en 
modo alguno, la primacía '*, 


Por consiguiente, nada nos autoriza en el De unitate a pensar que, según la concepción 
de Cipriano, goce de cualquier primacía la «cathedra Petri» '*!, el «locus Petri» '%2, la Igle- 
sia, que, vista históricamente, es la de Pedro. Cuando Cipriano envía su libellus a Roma, lo 
hace para fortalecer a los confesores en la unidad con el obispo Cornelio y en la sumisión 
a éste 113; el escrito es una defensa del obispo legítimo de Roma y no'una apología del 
primado romano. 

Pero hay otros textos, como, por ejemplo, la carta 59 a Cornelio, en donde Cipriano se 
queja de que Felicísimo y sus partidarios hayan ido a Roma, «ad Petri cathedram atque ad 
Ecclesiam principalem unde unitas sacerdotalis exorta est» !**%. Ciertamente no se debe ha- 
cer decir a este texto más de lo que realmente dice; pero tampoco se debe minimizar su 
transcendencia. Roma es la «Ecclesia principalis» !%. Esta fórmula hace pensar en la «poten- 
tior principalitas» de Ireneo '*6, en la que acaso se inspira. Reintegrada en el pensamiento 
global de Cipriano, quiere decir: «la primera Iglesia según el tiempo». No es que Cipriano 
pensara que la iglesia de Roma ha sido fundada como la primera, sino que, como «cathe- 
dra Petri», es ella, como fue Pedro, la figura primitiva y la fuente de la unidad del colegio 
episcopal 117. 


La unidad del colegio apostólico y de la Iglesia misma parte de Pedro, sobre el 
que Jesucristo fundó su Iglesia !*8: «Petro primum Dominus super quem aedifica- 
vit Ecclesiam et unde unitatis originem instituit et ostendit, potestatem istam de- 


137 Cf. p.24-25. 

138 P.ej., Ep. 43,5; 70,3; 71,3; 75,16 (de Firmiliano): CSEL 3,594.769.773.820. 

139 De unit. 4: CSEL 3,213. 

140 ¿A primacy is given to Peter»: un primado (una prioridad temporal). Cf. M. BÉVE. 
NOT, Primatus Petro datur: JAS 5 (1954) 19-35. 

141 Ep. 59,14: CSEL 3,683. 

142 Ep, 55,8: CSEL 3,630. 

143 Ep, 54,4: CSEL 3,623. 

144 Ep, 59,14: CSEL 3,683. 

145 B. POSCHMANN, l.c. 

146 TRENEO, Adv. haer. 111 3,2. : 

147 B. POSCHMANN, l.c., 63. Sobre la cathedra Petri observa Poschmann (l.c., 45) que se 
trata, Indiscutiblemente, de la iglesia de Roma y que por primera vez en la historia se le 
concedió expresamente este título. 

148 Cf. De unit. 4 (CSEL 3,213): «unitatis originem ab uno incipientem, ... exordium ab 
unitate proficiscitur»; Ep. 71,3 (CSEL 3,773): «Petrus, quem primum Dominus elegit et 
super quem aedificat ecclesiam suam.» 
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dit...» 1%, Igualmente ha partido también de Roma la unidad del episcopado en 
Pedro. «La iglesia de Roma es principalis, matrix et radix, puesto que Cristo hizo a 
Pedro origen de esta unidad y signo de este origen» !50, 

En circunstancias análogas, Cipriano había exhortado ya a los africanos que 
iban a Roma «a reconocer en ésta el seno materno y la raíz de la Iglesia católica y 
a adherirse a ella» '5!, En otros pasajes, toda la Iglesia católica es matrix (o mater) 
o radix 152, "También aquí se trata de la Iglesia total; sin embargo, esta Iglesia 
tiene su centro en Roma, en el obispo legítimo (Cornelio), y hay que adherirse a 
él. Si la Iglesia católica está personificada y se hace presente en cada obispo (éste 
es el sentido del De unitate), también está personificada y presente en el obispo de 
Roma 53; pero como éste ocupa el «locus Petri», el lugar de Pedro, prototipo de 
la unidad, entonces representa a la «Catholica» con un derecho especial !5%; úni- 
camente Cornelio es llamado «episcopus sanctissimae catholicae Ecclesiae» '55. Los 
obispos permanecerán en la unidad de la Iglesia católica por el reconocimiento de 
la comunión con Cornelio, el obispo legítimo: «ut te [Cornelius] universi collegae 
nostri et communionem tuam, id est catholicae Ecclesiae unitatem pariter et cari- 
tatem probarent firmiter et tenerent» !%, Estar en comunión con Cornelio signi- 
fica estar en comunión con la Iglesia católica '5?. 

La eclesiología de Cipriano es esencialmente una eclesiología de la comunión; 
comunión en la unidad de la fe y del amor, cuyo signo y fundamento es la unión 
con Roma, la «cathedra Petri». 

No se puede negar que Cipriano concede así al obispo de Roma un papel 
especial en la intercomunión episcopal, «una especial función de unión», por así 
decirlo 158, Esta concepción no se funda ciertamente en la importancia política de 
la Urbs '59%, sino en el hecho de que la Iglesia de Roma es el «locus Petri», la 
«cathedra Petri» en virtud de la sucesión episcopal 16%, Cipriano no va más lejos. 
Sin embargo, si hay que dar crédito a lo que él mismo escribe !$!, y, sobre todo, a 
lo que Firmiliano relata 12, Esteban «se glorió de su dignidad episcopal y afirmó 
poseer la sucesión de Pedro, sobre el que están edificadas las bases de la Igle- 
sia...» Por consiguiente, el obispo mismo de Roma habría utilizado por vez pri- 
mera el texto de Mt 16,18 para justificar las prerrogativas de la iglesia ro- 
mana 163, Firmiliano y el mismo Cipriano rechazan con toda energía estas preten- 
siones. 


149 Ep, 73,7: CSEL 3,783; cf. Ep, 70,3: CSEL 3,769. 

150 A. DUMOUSTIER, Épiscopat 358. 

151 Ep. 48,3 (a Cornelio): CSEL 3,607. 

1$2 Ep, 45,1; 71,2; 73,2: CSEL 3,600.772.779; Ad Fort. 11: CSEL 3,338. —Sobre los 
términos matrix y radix cf. anteriormente nt.68. 

153 Cf. A. D'ALES, La théologie de saint Cyprien 156; A. DUMOUSTIER, Épiscopat 357-58. 

14 Sobre el término catholica (la palabra de la que Cipriano se sirve con preferencia 
cuando habla de la iglesia de Roma) cf. A. D'ALEÉS, La théologie de saint Cyprien 156-59; A. 
ic Episcopat 367 n.2; W. BEINERT, Um das dritte Kirchenattribut 1 (Essen 1964) 

155 Ep, 49,2: CSEL 3,611. 

156 Ep, 48,3: CSEL 3,607. 

157 Ep, 55,1: CSEL 3,624; cf. 68,2 (CSEL 3,745): a Esteban con respecto a Novaciano. 

158 A, DUMOUSTIER, Episcopat 355. 

152 En la Ep. 52,2 (CSEL 3,617) se encuentra una única y además irónica alusión a la 
importancia sociológica de Roma. 

160 Ep. 55,8; 59,4: CSEL 3,630.683. 

161 Ep, 71,3: CSEL 3,773. 

62 En CIPRIANO, Ep. 75,17: CSEL 3,821. 163 J. LUDWIG, l.c., 32-34. 
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Sin embargo, la doctrina expresada en los textos no coincide totalmente con la 
concepción que se pone de manifiesto en el comportamiento práctico que hemos 
recordado; empeño por permanecer en íntima unión con la «cathedra Petri», fre- 
cuente recurso a Roma, la «Ecclesia principalis»; requerimiento a Roma para in- 
tervenir en los asuntos de España y de las Galias... Si Cipriano rechaza la inter- 
vención de Esteban en la cuestión del bautismo, no se trata tanto de una actitud 
de principios respecto al primado cuanto, más bien, de una defensa de su autori- 
dad personal y de la tradición de su iglesia. 

Para resumir brevemente el pensamiento eclesiológico de Cipriano, que aún no 
ha encontrado una forma perfilada fija, se podría decir lo siguiente *4*: 

l. La eclesiología de Cipriano gira en torno a la unidad de la Iglesia, en 
torno a la unidad de la Iglesia local agrupada en torno a su único obispo 165, en 
torno a la unidad de la Iglesia universal, la catholica, que se reúne en la concordia 
de la fe y del amor en torno al colegio episcopal, la «unitas sacerdotalis». 

2. El signo y, en cierto sentido, el origen o el punto de partida («exordium 
ab unitate proficiscitur») de esta unidad de la Iglesia que se realiza concretamente 
por la unidad del episcopado, es Pedro, que es llamado como el primero. 

3. Pero este fundamento puesto de una vez para siempre, ¿no se continúa de 
ninguna manera en el organismo visible de la Iglesia, haciéndose siempre actual? 
Cipriano respondería acaso: «¡desde luego!» Por la comunión con el obispo de la 
«cathedra Petri», la «Ecclesia principalis», los obispos realizan y manifiestan su 
comunión con la «Catholica» y la unidad de la Iglesia. El obispo de Roma es para 
la Iglesia lo que Pedro era para el colegio apostólico: signo y fundamento: «Eccle- 
sia principalis, unde unitas sacerdotalis exorta est». 

Cipriano ño dice más, y no se puede sacar más de él !66, El primado romano 
no se encuentra en sus perspectivas. Sin embargo, como se vio, existía ya de 
hecho este primado antes de que fuese claramente comprendido y expresado en 
una doctrina totalmente coherente 16”, 

4. Cipriano unió un sentido muy vivo de la unidad, así como de la santidad 
de la Iglesia, con un amor ardiente a la «Ecclesia Mater». Si se le compara con su 
contemporáneo Orígenes, puede aparecer su eclesiología como menos «simbólica» 
o menos mística, pues está más mezclada con los hechos y con la vida de la Igle- 
sia; pero, sin embargo, está animada por una elevada espiritualidad. Cipria- 
no sigue siendo, sin duda alguna, el mayor teólogo de la «Iglesia» antes del 
siglo IV 168, 


164 Cf. P.-TH. CAMELOT, l.c., 433. 

165 Fulgencio de Ruspe (siglo v) conoció el De unitate bajo el título muy significativo de 
De simplicitate praelatorum (De pecc. remiss. 1 21: PL 65,544). 

166 Véase la precaución que hay que tener cuando se invocan fórmulas como «primatus 
Petro datur», «Ecclesia principalis unde unitas sacerdotalis exorta est». Sería falso arrancar- 
las de su contexto para convertirlas en «pruebas de la tradición» en favor de una tesis en la 
que Cipriano, sin duda, nunca pensó. 

167 Cf. P. BATIFFOL, L'Église naissante et le catholicisme (P !? 1927) 393-95. 

168 N, Afanasieff (La doctrine de la primauté a la lumiere de Vorthodoxie: Istina [1957] 401- 
20) ha intentado reconstruir la eclesiología de San Cipriano (p.403-406). Por desgracia, 
este intento no hace justicia a los hechos. No se puede afirmar que Cipriano haya com- 
puesto una eclesiología de la Iglesia universal en lugar de una eclesiología eucarística. Cf. 
anteriormente p.194 y las observaciones de M. J. LE GUILLOU, l.c., 501-5083. 
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$ 3. Los concilios 


Esta visión general sobre las doctrinas eclesiológicas del siglo 111 sería incompleta si no 
se dijera algo también sobre los concilios, que desde entonces se convirtieron en una insti- 
tución regular. La correspondencia de Cipriano nos ofrece una documentación considera- 
ble sobre ellos, y de ellos podemos sacar algunos elementos importantes para una teología 
de la Iglesia !. 


Los concilios resultan —según parece, espontáneamente— de la unidad del 
colegio episcopal. El obispo delibera con su presbiterio sobre las decisiones que 
hay que tomar para la iglesia local ?. Al mismo tiempo, no se olvida consultar 
también a la plebs 3. Igualmente, se reúnen los obispos de la misma región para 
tratar en común los problemas que se plantean a todos. Así, ya al final del siglo 11 
se celebran asambleas para discutir sobre la crisis 'montanista *, y más tarde se 
celebran sínodos con motivo de la controversia sobre la Pascua $. Tertuliano tiene 
conocimiento de que en las provincias de habla griega se celebran concilios «ex 
universis ecclesits», en los que se debaten en común las cuestiones más importan- 
tes —probablemente, disciplinares— y se trata realmente de la «repraesentatio to- 
tius nominis christiani» *. Según parece, había también ya concilios en Africa; en 
uno de ellos se rechazó al Pastor de Hermas, teniéndolo por escritura apócrifa ?. 

Los sínodos son, por decirlo así, la expresión de la conciencia común de la 
unidad episcopal, más allá de las relaciones individuales, o dicho más exacta- 
mente, más allá de los vínculos colectivos, que son más vivos ante los problemas o 
las crisis comunes (cf. p.ej., la correspondencia epistolar entre Cipriano y el pres- 
biterio romano o el papa Cornelio en la cuestión de los lapsi o del cisma nova- 
ciano; o también la correspondencia entre Cipriano y el clero de la iglesia de 
Legio [León], Asturica [Astorga] y Emerita [Mérida], y también la corresponden- 
cia entre Cipriano y Firmiliano de Cesarea). Cipriano subrayaba gustosamente 
que las decisiones de los concilios se tomaban en común y por unanimidad $. 

Los obispos reunidos en un concilio regional o provincial tienen, además, con- 
ciencia de que están en comunión con los obispos de toda la otxovpévn. Los obis- 


! Cf. H. MAROT, Conciles anténicéens et conciles oecuméniques: Le Concile et les Conciles 
(Chevetogne-P 1960) (19-43). 

2 Cf., p.ej. CIPRIANO, Ep. 49,2 (CSEL 3,610): «placuit contrahi presbyterium»; 14,1: 
CSEL 3,510. 

3 CIPRIANO, Ef. 17,3; 19,2; 30,5; 34,4; 55,5: CSEL 3,523.526.553.570.627. 

* EUSEBIO, Historia de la Iglesia V 16,10 (ed. Schwartz 464). El autor anónimo citado 
por Eusebio habla sólo de «creyentes», no de obispos; pero obsérvese que estas asambleas 
dictan juicios de condenación y excomunión, lo que indica que se trataba de reuniones de 
obispos. Cf. la observación de G. Bardy (SourcesChr 41,49 nt.18). Como parece, sin razón 
definitiva, Bardy tiene la opinión en el lc. de que los concilios de las iglesias griegas de 
que habla Tertuliano como montanista no son sínodos católicos. En todo caso, se observará 
la fórmula de Tertuliano: «repraesentatio totius nominis christiani.» 

5 EUSEBIO, Historia de la Iglesia V 23 (ed. Schwartz, 488); obsérvese que, según Polícra- 
tes de Efeso, estas asambleas se celebran a petición del obispo de Roma, Víctor (ibid., V 
24,9 led. Schwartz, 494)). 

6 TERTULIANO, De ieiun, 13: CChr 2,1272. 

7 De pud. 10: CChr 2,1301. 

$ «Pari consensione» (CIPRIANO, Ep. 70,1: CSEL 3,767 (Concilio del otoño del 255); 
«consensu et auctoritate communi» (Ep. 72,2: CSEL 3,776) (a Esteban, Concilio de la pri- 
mavera del 256); «communi consilio» (FIRMILIANO, Ep. 75,4: CSEL 3,812. Cf. Cornelio: «ut 
firmato consilio... consensu omnium statueretur» (en CIPRINAO, Ep. 49,2: CSEL 3,610). Cf. 
H. MAROYT, l.c., 38. 
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pos de Palestina, reunidos con motivo de la controversia sobre la Pascua, escriben 
a Víctor y le ruegan que envíe copias de su carta a cada comunidad cristiana 
(Taporxta) «para no tener responsabilidad de aquellos cuyas almas se extravían 
frívolamente» ?. También la carta sinodal del concilio de Antioquía, que condena 
el año 268 a Pablo de Samosata, se dirige «a Dionisio (de Roma), Máximo (de 
Alejandría) y a todos los que sobre el orbe ejercen (suAAe:toupyof) con nosotros el 
cargo: a los obispos, presbíteros, diáconos, y a toda la Iglesia católica bajo el 
cielo» ?, 

Por tanto, «toda la Iglesia católica bajo el cielo» se pone en relación con la 
decisión de Antioquía, y precisamente hasta el extremo de que posteriormente 
puede escribir Alejandro de Alejandría: «Pablo de Samosata ha sido excluido de 
la Iglesia por un sínodo y por una resolución judicial de los obispos de todas 
partes» !!, El mismo sentimiento se expresa aproximadamente cincuenta años más 
tarde, cuando los obispos, reunidos en Arlés por orden de Constantino para re- 
glamentar las cuestiones donatistas (año 314), escriben a Silvestre, de Roma: 
«communi copulo caritatis et unitate matris Ecclesiae catholicae vinculo inhaeren- 
tes...» 12 Un poco más tarde (¿año 319 ó 323?) comunica Alejandro de Alejandría 
«a todos los obispos de toda la Iglesia católica» la sentencia del sínodo episcopal 
de Egipto, que condena a Arrio y a sus partidarios: «Puesto que sólo hay un 
cuerpo de la Iglesia católica y puesto que las Sagradas Escrituras nos mandan 
guardar el vínculo de la unidad de la paz, es conveniente que os escribamos y 
pongamos en conocimiento mutuo lo que ha sucedido en cada uno...» !3, En esta 
manera de hablar se trata de algo más que de fórmulas banales, de algo más 
incluso que de la expresión del amor que une a los obispos entre sí en la «sollici- 
tudo omnium ecclesiarum»: el concilio es la «repraesentatio totius nominis chris- 
tiani», «la manifestación visible de la unidad católica» '*, «el lugar admirable 
donde se realiza esta unanimidad del colegio episcopal» '*. 

Intluso en estos concilios de principios del siglo IV puede verse la prehistoria, 
por decirlo así, de los concilios ecuménicos *f. La celebración simultánea de dife- 
rentes sínodos atestiguaba ya la unanimidad del episcopado universal y era expre- 
sión del conocimiento de la ecumenidad católica !”. El concilio de Arlés, para el 


2 EUSEBIO, Historia de la Iglesia V 25 (ed. Schwartz, 498). 

10 En EusEBIo, Historia de la Iglesia VII 30,2. Al final de su carta informan los obispos a 
sus destinatarios que han elegido a Domnus para substituir a Pablo en la sede de Antio- 
quía, y agregan: «Os comunicamos esto para que le escribáis y recibáis de él las cartas de 
comunión». Igualmente, Cipriano pide a Esteban que le comunique quién ha sustituido a 
Marciano de Arlés, «para que sepamos a quién debemos remitir nuestros hermanos y a 
quién hemos de escribir» (Ep. 68,5: CSEL 3,749). El intercambio de cartas de comunión 
con un nuevo obispo es un signo de la unidad del colegio episcopal. Así en la elección de 
Cornelio: Dios lo ha hecho obispo, y sus colegas en el episcopado de todo el mundo han 
ratificado unánimemente su elección: «coepiscoporum... quorum numeéerus universus per 
totum mundum concordi unanimitate consensit» (CIPRIANO, Ep. 55,8; cf. 45,3: CSEL 
3,629.602). 

il! En TEODORETO, Historia de la Iglesia 1 4,35: GCS 18. 

12 En OPTATO, Conc. episc. Arelatense ad Siluestrum papam 11: CSEL 26,207. 

13 En SOCRATES, Historia de la Iglesia 1 6,4: PG 67,44. La carta sinodal del concilio de 
Antioquía del año 325 recoge casi literalmente las mismas expresiones (en H. G. OPITZ, 
Urkunden... 36, retraducción de Ed. Schwartz). 

14 G. BARDY, Paul de Samosate (Lv ? 1929) 352. 

15 H. MAROT, lL.c., 43. 

16 Tbid., 20. 

7 Con motivo de la controversia sobre la Pascua «se celebraron conferencias y consejos 
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que Constantino convocó «un gran número de obispos de distintos lugares y de 
nombres desconocidos» !$, fue ya, en cierto modo, un concilio general de Occi- 
dente. El papa Silvestre delegó a cuatro representantes; el concilio le dirigió una 
carta muy respetuosa, en la que lamentaba su ausencia y le comunicaba sus deci- 
siones para que las diera a conocer a todos !?, El concilio de Antioquía, del año 
324-325, en el que participaron aproximadamente cincuenta obispos de Palestina, 
Fenicia, Siria y Capadocia, comunicaba igualmente sus decisiones a los obispos, 
especialmente al obispo de Roma y a los obispos de Italia, que dependían de 
éste 20. Los obispos miran más allá del horizonte de una provincia. Solamente se 
necesita una ocasión propicia para que se reúna un concilio de toda la olxovyévn. 


comunes de obispos, y todos publicaban unánimemente la orden eclesiástica mediante car- 
tas circulares... Manifiestan la misma opinión y el mismo parecer y dan el mismo juicio. Su 
unánime decisión es mencionada» (EUSEBIO, Historia de la Iglesia V 23,2-4 [ed. Schwartz, 
488)]). Igualmente Cipriano: «»De acuerdo con nosotros (los obispos de Africa] y con todos 
los obispos de todo el ancho mundo... ha decidido... nuestro compañero en el cargo Corne- 
lio...» (Ep. 67,6: CSEL 3,742). 

18 La carta de convocatoria en EUSEBIO, Historia de la Iglesia V 21-24 (ed. Schwartz, 
3888-90). 'Apobn toy; literalmente, indecibles», más bien que «muy numerosos» (BARDY). De 
hecho estuvieron presentes solamente 46. 

12 Como los obispos dicen, Silvestre «no ha podido alejarse de los lugares en que los 
apóstoles reinan cada día, y en donde su sangre da testimonio constantemente del honor 
de Dios» (CSEL 26,206). El concilio de Arlés es un concilio imperial; los obispos están 
reunidos en Arlés «piissimi imperatoris voluntate». Silvestre no ocupó en Arlés el lugar que 
su antecesor supo ocupar en el sínodo del año 313 en Roma (cf. E. CASPAR, Geschichte des 
Papsttums 1 130). La carta sinodal ni siquiera alude a la presencia de sus delegados y se 
contenta con comunicarle las decisiones dictadas. La frase «placuit autem scribi ad te qui 
matores diveceseos tenes» sigue siendo oscura. Seguramente hay que entender (Batiffol, Cas- 
par) que el obispo de Roma tiene autoridad sobre todas las diócesis de Occidente. 

20 Según la nota histórica que se añade a la carta sinodal (ed. Schwartaz, Gesammelte 
Schriften. YI: «Zur Geschichte des Athanasius» [B 1959] 143). 


CAPÍTULO Il 


LA ECLESIOLOGIA GRIEGA EN LOS SIGLOS IV y V 
$ 4. Los Padres de la Iglesia griega 


Bibliografía: 
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mystique du Christ 1 (P 3 1951) 376-411 (Atanasio), 440-65 (los Capadocios), 466-88 (Crisós- 
tomo), 489-538 (Cirilo de Alejandría); R. MaLÉvez, L'£glise dans le Christ: RSR 25 (1935) 
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den Schriften Cyrills von Alexandrien: 7ZKTh 43 (1919) 543-50; G. BARDY, Alexandrie, Antioche 
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NOIR DE JUAYE, Dogme et spiritualité chez saint Cyrille d'Alexandrie (P 1944) IV 287-366: 

L'Église, corps du Christ et temple du Saint-Esprit; J. CAPMANY, La comunicación del Espíritu 
Santo a la Iglesia, Cuerpo místico, como principio de unidad, según San Cirilo de Alejandría: RET 
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Para exponer abreviadamente la eclesiología de los Padres de la Iglesia griega de los 
siglos IV y V se podría citar simplemente la catequesis decimoctava de San Cirilo de Jerusalén 
(+ 386), que es la única exposición global de una doctrina sobre la Iglesia que conocemos 
de este tiempo en Oriente. El predicador comenta el artículo de fe «Creo... en la Iglesia 
una, santa y católica» !, 


La Iglesia es católica porque se extiende sobre toda la oixoupeévn, enseña todas 
las verdades de la fe sin tacha, lleva a todos los hombres de todas las categorías a 
la verdadera religión, cura de todos los pecados y posee todas las virtudes y todos 


! CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. XVIII 22-28: PG 33,1044-49). El credo de Jerusalén, 
como el de Teodoro de Mopsuestia (Hom, cat. X [19 ed. Tonneau, en SteT 145,275]), no 
habla de la Iglesia apostólica. Sin embargo, aparece ya la palabra en la Carta de Alejandro 
de Alejandría a Alejandro de Tesalónica sobre Arrio: «Nosotros confesamos una única 
Iglesia católica, la Iglesia apostólica» (H. G. OPITZ, Urkunden... 28; HAHN, 29). Se repite en 
otras profesiones de fe del siglo 1v (Epifanio, Constantinopla, etc.). 
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los dones del Espíritu ?. Es la Iglesia (éxxAnsta) porque llama y reúne a todos los 
hombres para congregarlos en la unidad. La Iglesia de las naciones edificada por 
Cristo (cf. Mt 16,18; se cita aquí el pasaje, pero sin la alusión a Pedro) ha ocu- 
pado el puesto de la Sinagoga, que se ha convertido en la «ecclesia malignantium» 
(cf. Sal 25,5) y las iglesias de Cristo se multiplican en todo el mundo. El nombre 
propio de la santa Iglesia, esposa de Jesucristo y madre de todos nosotros, es 
católica 3; hay que evitar las comunidades heréticas * y permanecer fielmente uni- 
dos a la santa Iglesia católica $, en la que se nace de nuevo por el bautismo. Dios 
ha comunicado a esta Iglesia los diferentes dones de la gracia (cf. 1 Cor 12,28) y 
todas las virtudes. Sólo ella es la santa Iglesia católica, cuyo poder se extiende por 
toda la tierra y por la que se puede alcanzar el reino de los cielos y la vida eterna. 

Por consiguiente, la catolicidad es aquella característica esencial de la Iglesia a 
la que Cirilo presta más atención y a la que reduce todas las demás. Esta catolici- 
dad no sólo consiste en la dilatación geográfica, sociológica, o cultural, sino en la 
plenitud de la fe y de los dones del Espíritu, así como en la oposición a la herejía, 
que es división y desmembración $, 


La catequesis de Teodoro de Mopsuestia (+ 428)” insiste igualmente sobre la 
unidad, la santidad y la catolicidad de la Iglesia; por cierto, de forma muy breve. 
El nuevo nacido es bautizado «para convertirse en miembro del gran cuerpo de la 
Iglesia». La Iglesia es toda la comunidad de los que por doquier creen en Cristo y 
esperan su segunda venida; es «un único cuerpo de Cristo por el nacimiento en el 
santo bautismo», está fundada sobre la fe y la confesión de Pedro. Sólo hay una 
Iglesia; es católica porque abarca a todos, es santa en razón de la santidad y de la 
inmutabilidad, que ha recibido del Espíritu Santo. Ella es el «tipo» del mundo 
futuro, «la imagen de las realidades celestes» 8. 


No se encontrará mucho más, si se recorren las obras de los escritores de los siglos 1V 
y V. Ciertamente hablan con frecuencia de la Iglesia, sobre todo para lamentar, p.ej., la 
difícil situación en la que se encuentra en medio de las herejías o de los cismas ?, o para 


2 El Espíritu Santo es el «gran maestro de la Iglesia (CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. XVI 
19: PG 33,945. 

3 Cf. Procat. 13: PG 33,353; Cat. Myst. Il: PG 33,1065 (¿un pasaje de Juan de Jerusa- 
lén>). 

* «Cuando sea una ciudad extranjera, no se debe preguntar solamente: '¿Dónde está la 
iglesia” [xuptaxóv: dominicum, el lugar del culto], puesto que los herejes tienen también tem- 
plos; sino: “¿Dónde está la Iglesia católica?» (XVII 26; cf. AGUSTÍN, Serm. 46,31: PL 
38,288; De vera rel. 7,12: CChr 32,19; Contra ep. fund. 4: CSEL 25,196). 

5 Cf. CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. VI 36: PG 33,601. 

% Obsérvese la fugaz alusión a la relación histórica entre la Sinagoga y la Iglesia; una 
alusión cuya intención antijudía y polémica no se puede ignorar. 

7 TTEODORO DE MOPSUESTIA, Hom. cat. X 15ss (ed. Tonneau, en SteT 145,269ss). 

$ Ibid., XII 11 (ed. Tonneau, en SteT 145,339). —Sobre las perspectivas escatológicas 
de la teología de Teodoro de Mopsuestia cf. OÑATIBLA, La vida cristiana, tipo de las realida- 
des celestes: Scriptorium Vitoriense I (Vitoria 1954) 100-33. 

? P.ej., ATANASIO, Apol. contra Arian. 19 (carta del sínodo de Alejandría), 338: PG 
26,280, etc.; O Ep. fest. 5,4 (333): «Contrariamente a los herejes, nosotros no desgarramos 
la túnica de Cristo, sino que comemos el banquete pascual del Señor en la única casa, la 
Iglesia católica» (PG 26,1382). Obsérvese la alusión a la eucaristía; cf. anteriormente p.8. 
BASILIO, Ep. 66 (a Atanasio), 90.92: PG 32,424.472.477; De Spir. Sancto 30,76: PG 32,212; 
De tud. Dei 1: PG 31,653; GREGORIO DE NACIANZO, Orat. 43 (In laudem Basilil), 41: PG 
36,552. Crisóstomo, en cambio, habla de la Iglesia inmóvil en medio del embate de las 
olas» (In Matth. hom. 54,2: PG 58,534). 
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luchar por su independencia frente a las intrusiones de los emperadores arrianos !%, Indu- 
dablemente, se encuentran en ellos continuamente las tradicionales imágenes bíbilicas de la 
Iglesia: la Iglesia es el cuerpo de Cristo '!, la virgen, esposa, madre !?; el pueblo de Dios, la 
viña del Señor, la casa de Dios, el templo y la tienda de la Alianza *3, la ciudad de Dios '*. 


10 Cf. especialmente ATANASIO, Hist. Arian. ad mon., passim; carta de Osio a Constan- 
cio Il, en ATANASIO, De syn. 28: PG 26,744-48); GREGORIO DE NACIANZO, Oral. 43,44; PG 
36,552. 

!! Cuerpo de Cristo: BASILIO, Ep. 243: PG 32,904. Basilio subraya que este cuerpo de 
Cristo se congrega mediante el Espíritu Santo, en el que hemos sido bautizados (De Spir. 
Sancto 26,61: PG 32,181). Cf. In Ps. 29,1 (PG 29,308): «La consagración de una iglesia es la 
renovación del espíritu, que realiza el Espíritu Santo en cada uno de los que completan 
[suurtAnpodv] el cuerpo de la Iglesia de Cristo.» 

GREGORIO DE NISA, In Cant. hom. 7 (PG 44,917): toda la Iglesia es el único cuerpo de 
Cristo. ¡El autor intérpreta todos los miembros del cuerpo de la esposa como alegorías del 
cuerpo de la Iglesia! Ibid., Hom. 8 (PG 44,949); Hom. 13a (PG 44,1056) Cristo como cabeza 
de la Iglesia. DÍDIMO (In Ps. 21,33ss: PG 39,1280-81) interpreta de forma análoga los 
miembros de Cristo, crucificado alegóricamente. 

CIRILO DE ALEJANDRÍA, [n Cant. 4,15 (PG 69,1289): los miembros del cuerpo de la 
esposa son los apóstoles y los miembros de la jerarquía. Cf. más abajo nt.12. Para CRISÓS- 
TOMO, la Iglesia es el TANPWwpa Xprotoó, como el cuerpo es el rARNPWÓpa de la cabeza (In 
Eph. hom. 3,2: PG 62,26, sobre Ef 1,23). 

12 Esposa y virgen: BASILIO, In Ps. 44,9 (PG 29,408): la reina es la Iglesia, la única y 
perfecta paloma de Cristo; pero también es el alma unida con el esposo, el Logos. In Ps. 
44,11 (PG 29,412): las vírgenes son las almas que están en la Iglesia; van tras ella y no se 
separan de la ¿xxAnotaotixr eotatía. 

GREGORIO DE NIsa, In Cant. hom. 5 (PG 44,868); ibid., 11 (PG 44,997): la boda del 
esposo con la Iglesia se realiza en la cámara nupcial de los misterios. 

Obsérvese la perspectiva sacramental, pero también que Gregorio no dice nada sobre el 
sentido eclesial de la virginidad. 

DípIMO, [n Ps. 44,13.15: PG 39,1369-72; In Ps. 71,5: PG 39,1465 (¡con la alegoría de la 
luna!); De Trin. VI 23: PG 39,557 (comparación con el bautismo). 

CIRILO DE ALEJANDRÍA, In Cant. 1,14; 7,4: PG 69,1281.1292; Glaph. in Gen. 1 (PG 
69,29): paralelo entre la unión de Adán y Eva y la unión de Cristo con la Iglesia: «El 
primero recibió a la mujer para ser con ella una sola carne, y por ella fue a la ruina; 
Cristo, por el contrario, que une a la Iglesia consigo por el Espíritu, la libera y la salva...» 
En su pasión, Cristo pidió en matrimonio en su sangre a la Iglesia (In Cant. 3,11: PG 
69,1288. 

Según CRISÓSTOMO, la Iglesia «es llamada esposa, aunque antes era una prostituta; 
Cristo tomó una prostituta y la convirtió en una virgen» (Hom. de capto Eutrop. 6: PG 
52,402; cf. 11: ibid., 405-406). El pensamiento se encuentra en AGUSTÍN, Serm. 213,7 (PL 
38,1063): «Cristo ha venido a la Iglesia, ha nacido de ella y está unido con ella en una 
unidad espiritual». Este es el Muotíprov 'ExxAnotas (CRISÓSTOMO, In Col. hom. 12,6: PG 
62,389). Sobre la paloma cf. también EPIFANIO, Pan. 1 3,35: PG 41,632; Expos. fidei 3,5.6: 
PG 41,777.781. 

La Iglesia como madre: BASILIO, In Ps. 28,3: PG 29,288, cita de 1 Tim 3,15; [n Ps. 
44,12: PG 29,414; Ep. 41: PG 32,141. Por el bautismo, la Iglesia es fecunda: 

GREGORIO DE NISA, [n diem luminum: PG 46,578; EPIFANIO, Expos. fidei 2 (PG 41,777): y 
ayía pntre iuyov 'ExxAnota; DÍDIMO, De Trin. 11 13 (PG 39,1296): la fuente bautismal es 
una madre virgen en el Espíritu Santo. 

3 Pueblo de Dios: BASILIO, Ep. 161: PG 32,619. Tienda de la Alianza: GREGORIO DE NA- 
CIANZO, Orat, 19,8: PG 35,1052; CIRILO DE ALEJANDRÍA, Glaph. in Lev. (PG 69,552): sólo 
hay una Iglesia, como sólo hubo un templo y una tienda de la Alianza. La viña, viviente de 
Dios: GREGORIO DE NACIANZO, Orat. 35,3; 40,20: PG 36,260.385. La casa que se construye 
con nuestras almas (CRISÓSTOMO, In Eph. hom. 10,2: PG 62,78; la casa del Padre, un 
cuerpo, un espíritu (ibid., 11,6: PG 62,87). 

4 Ciudad de Dios. La palabra y el pensamiento se repiten con frecuencia en Eusebio de 
Cesarea (numerosas citas en R. FARINA, l.c.). La Iglesia, la ciudad de Dios en este mundo 
(Comm. in Is. 19,18; 51,17: PG 24,232.249), es la imagen (eixwv) de la ciudad celeste, de la 
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Es también la túnica inconsútil, que ningún cisma puede rasgar; es la nave, es el arca de 
Noé impermeabilizada con pez impenetrable al error; la vía real y el camino de la ver- 
dad !S. 


De estas y Otras imágenes se puede sacar una eclesiología 16 en la que se po- 
nen de manifiesto algunos rasgos esenciales. La Iglesia es un cuerpo vivo; está tan 
íntimamente unida a Cristo como el cuerpo a la cabeza, como la esposa al esposo. 
Nace por el bautismo '”. Congrega a todos los pueblos en la unidad del Espíritu 
Santo y guarda fielmente la fe recibida de los apóstoles. Sin embargo, estas rápi- 
das alusiones al misterio de la Iglesia, por ricas que sean, reproducen una refle- 
xión teológica que apenas se lleva más adelante que en Orígenes; se trata de una 
teología simbólica o contemplativa '$ que reflexiona poco sobre la estructura de la 
Iglesia. Si, por ejemplo, Cirilo de Alejandría ve en los grados del sacerdocio de 
Aarón una prefiguración del orden de la Iglesia (1%c "ExxAnoías TN TáAEtv) con 
los obispos, presbíteros y diáconos *”, sin embargo, apenas va más allá de lo que 
ya había dicho Clemente de Roma (1 Clem 40). 

En los siglos 1V y V tenían los teólogos otros problemas y las controversias 
trinitarias o cristológicas los reclamaban por encima de todo. La Iglesia se mani- 
festaba a sí misma en su vida litúrgica y sacramental, y no se sentía la necesidad 
de hacer una teología de ella ?0, 

Sin embargo, hay que señalar que la teología de la encarnación de San Atana- 
sio (+ 373) se traducía también en su eclesiología ?!. En virtud de la encarnación, 


Jerusalén de arriba (Historia de la Iglesia X 4,70 [ed. Schwartz, 882)). En el panegírico sobre 
la consagración de la basílica de Tiro, Eusebio pasa del templo material a la Iglesia espiri- 
tual, y de ésta a la ciudad celeste. La Iglesia es el reino de Dios, en cuanto que es la 
preparación y la imagen del reino de los cielos (FARINA, l.c., 211). 

IS Túnica inconsútil: BASILIO, Hom. 23 (In S. Mart. Mamantem) 4: PG 31,596. Cf. GRE- 
GORIO DE NISA, Hom. in suam ordinationem (PG 46,648): La vestidura de la fe fue tejida por 
la Iglesia mediante 318 tejedores (los 318 Padres conciliares de Nicea). 

Nave: GREGORIO DE Nisa, Hom. 12: PG 44,1016; EPIFANIO, Pan. 11 1,61,3: PG 41,1041. 

Arca de Noé: EPIFANIO, Pan. II 1,2: PG 41,881. 

Vía real: EPIFANIO, Pan. 1 1,59,12: PG 41,1036. 

$ Cf. H. RAHNER, lc. Entre los temas tratados en este volumen téngase en cuenta, 
sobre todo, el del «Mysterium Lunae» (91-173), sobre la traslación del simbolismo griego 
de la luna a la Iglesia: «La Iglesia moribunda. La Iglesia parturienta. La Iglesia radiante». 
Además: Antenna crucis (239-547): las imágenes y los símbolos náuticos de la Iglesia (cf. 
supra $ 1 nt.21). El marco de estas investigaciones va más allá del siglo IV griego. 

17 Así Teodoro de Mopsuestia: (Por el bautismo) «corpus Christi vocatur fidelium con- 
gregatio et membrum eius unusquisque nostrum, et caput omnium nostrum ipse est, quia 
per virtutem Spiritus quasi coniunctionem naturalem cum eo accipimus... (cf. 1 Cor 
12,13)» (In Ioh. 16,14 [trad. de Vosté, 212)). «Yo soy bautizado para ser un miembro del 
gran cuerpo de la Iglesia... (cf. Ef. 4,4)» (Hom. cat. X 15 [ed. Tonneau, SteT 145,269]; cf. 
17 [271). 

!8 Obsérvese, p.ej., que, para Epifanio, «la santa 1glesia católica ha existido al comienzo 
de todas las cosas» (Pan. 1 1,5: PG 41,181); para Juan Crisóstomo, «la Iglesia es invencible, 
puesto que sus raíces son más vigorosas que el cielo. Sería más fácil apagar el sol que 
destruir la Iglesia. El cielo ha sido hecho para la Iglesia y no la Iglesia para el cielo» (Hom. in 
llud «Vidi Dominum» hom.4,2: PG 56,121). 

12 De adorat. in spir. et ver. 13: PG 68,845-48. 

22 J. N. D. KELLY, Early Christian Doctrines (Lo 1958) 401-403. Cf. el juicio de F. Kat- 
tenbusch: «No se llegó en Oriente a una doctrina categórica sobre la esencia y los atributos 
de la Iglesia» (Confessionskunde 1 330; cit. por A. v. HARNACK, Dogmengeschichte 11 * 110 
nt.1). 

21 L. BOUYER, lc. (obsérvese que en esta obra, como en la teología de Atanasio, se trata 
más del «cuerpo de Cristo» que ¡de la Iglesia!). 
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son todos los hombres un solo cuerpo en Cristo (súcowpot) ??. Cristo reúne así a 
toda la humanidad en su cuerpo, la Iglesia ?3: su cuerpo (humano) es la forma 
primitiva de la Iglesia ?*; la humanidad de Cristo es toda la Iglesia, que después 
de la crucifixión es reina y soberana en El ?5, Por consiguiente, nos encontramos 
con una rica visión de la encarnación y de la Iglesia como cuerpo de Cristo; con 
una visión que, sin embargo, no siguió desarrollando Atanasio hasta elaborar una 
eclesiología estructurada. 


Lo mismo puede decirse de San Cirilo de Alejandría (* 444), en el que encon- 
tramos más evolucionada que en cualquier otro la misma teología de la encarna- 
ción y del cuerpo de Cristo, o, si se quiere, la teología de la incorporación de la 
humanidad en Cristo ?f, La realidad espiritual y mística del cuerpo de Cristo, la 
Iglesia, atrae la mirada de este seguidor de Atanasio más que la estructura de la 
Iglesia visible y jerárquica, fundada sobre Pedro y los apóstoles (cf., sin embargo, 
más adelante) ??. Así, p.ej., observa que la unidad de Cristo con la humanidad, 
que convierte en su cuerpo, guarda relación con la unidad entre Cristo y su 
Padre: 


«Cuando ponen la unidad esencial que el Padre tiene con El y El con el Padre como 
imagen y tipo de amor, de la concordia y de la unidad indisolubles en la unión de las 
almas, desea Cristo que estemos unidos unos con otros en virtud de la santa Trinidad, una 
en esencia, para que todo el cuerpo de la Iglesia se entienda como un cuerpo que por el 
encuentro y la unión de dos pueblos en Cristo ha ido creciendo hasta llegar al hombre 
perfecto» 28, 


Por consiguiente, la unidad de los hombres en el cuerpo de Cristo se basa en 
el hecho de la encarnación ?”. 
Sin embargo, Cirilo habla con frecuencia de otro aspecto del misterio. 


«Cuando bendice (eókoywv) por la participación mística en un único cuerpo, el suyo 
evidentemente, a los que creen en El, los hace [Cristo] un cuerpo (GUEST WL0US) con El y 
entre sí. ¿Quién podría, pues, alejar y separar de esta mutua unión física a los que están 
unidos por este único cuerpo santo para formar la unidad con Cristo? Puesto que si parti- 
cipamos en el único pan, nos convertimos todos en un cuerpo (cf. 1 Cor 10,17). Porque 
Cristo no puede dividirse. Por esto, la Iglesia se llama cuerpo de Cristo, y nosotros somos 
miembros de El, cada uno en su parte (cf. 1 Cor 12,27). Por su santo cuerpo estamos todos 


22 ATANASIO, Contra Arian. 1 42; 11 61.74: PG 26,100.277.305; cf. Ef 3,6. 

23 De incarnat. et contra Arian. 5: PG 26,992. 

24 Ibid. 12: PG 26,1004; cf. 1 Cor 15,23. 

25 Ibid., 21: PG 26,1021. 

26 L. MaLÉvez, l.c., 257-91 (sobre Cirilo de Alejandría, 280-91). 

27 E. MERSCH, l.c., 1 414-52: Saint Cyrille d'Alexandrie. L'incarnation et le Corps mystique; 
H. DU MANOIR DE JUAYE, l.c., p.4.*: «L'Eglise, corps du Christ et temple du Saint-Esprit.» 

28 In loann. comm. X1 11: PG 74,557.—Cirilo cita brevemente después a San Pablo (Ef 
3,5-6; 4,14-16), quien atestigua que «todos los que participamos en su santa carne alcanza- 
remos la unión corporal con El». Y continúa: «Si todos nosotros somos juntos un cuerpo 
(suas wo!) en Cristo, y no sólo juntos, sino también con El, puesto que viene a nosotros en 
su propia carne, ¿cómo no seremos, ciertamente, todos entonces uno, y los unos en los 
otros y en Cristo? Cristo es el vínculo de la unidad, ya que es, al mismo tiempo, Dios y 
hombre» (In loann. comm. 11: PG 74,560-61).—Este capítulo del comentario al evangelio de 
San Juan es, acaso, el pasaje más rico y más denso sobre este tema que se encuentra en 
toda la obra de Cirilo. 

22 Cf, p.ej., [n Toann. comm, Y (PG 74,280b); Thes. de Sancta et indiv. Trin. ass.. PG 
75,204. 
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unidos con el único Cristo, ya que asimilamos en nuestro propio cuerpo a El, que es uno e 
indivisible; debemos considerar nuestros miembros más como los suyos que como nuestros 
propios. Y Pablo atestigua que Cristo es la cabeza, y la Iglesia, el resto del cuerpo, com- 
puesto de sus miembros, cuando dice... (sigue Ef 4,14-16)» ?. 


Se habrá observado la alusión a la «participación mística»; se trata de la «eulo- 
gia mística», de la eucaristía. El texto citado más arriba aludía también a ella. 
Después de haber citado Cirilo, una vez más, 1 Cor 10,17, indica que «los gentiles 
fueron convertidos en miembros del mismo cuerpo, participan en la misma pro- 
mesa, son admitidos a la misma herencia como Cristo» (cf. Ef 3,6); y continúa: 
«¿Cómo han llegado a ser miembros del mismo cuerpo (5005 100)? Admitidos a 
la participación en la eulogía mística, han llegado a ser en El miembros del mismo 
cuerpo» 31. 

Cirilo (o Juan) de Jerusalén dijo ya de la eucaristía que convertía a los que la 
recibían en un cuerpo y en una sangre con Cristo (súcowpo: xal oúvarar) 32. Cirilo 
de Alejandría va aún más lejos; introduce las palabras de Pablo de Ef 3,6 en este 
contexto, y señala que la eucaristía, como «carne vivificadora» del Logos encar- 
nado 3”, es, por así decirlo, el alimento de la unidad de su cuerpo la Iglesia. 

Cirilo realiza con ello un progreso considerable, parecido al que logró Agus- 
tín, casi por la misma época, al profundizar eclesiológicamente la teología de la 
eucaristía. No hay que pensar en una influencia recíproca; si existe una fuente 
común, podría ser, acaso, Orígenes. Ambos se abismaron intensamente en el mis- 
terio de la Iglesia; Agustín, en la polémica con el donatismo y en la reflexión 
sobre la eucaristía; Cirilo, ya antes de la controversia nestoriana, en la meditación 
sobre la eucaristía como el misterio de la unidad, puesto que es la carne del 
Logos hecho hombre. 

La eclesiología de Cirilo «se articula así en íntima conexión con los dogmas de 
la encarnación y de la eulogía mística. La humanidad de Cristo se ha hecho dis- 
pensadora de vida por su unión con la vida; el cuerpo “individual” de Cristo, con 
el que comulgamos en la eulogía mística (el cuerpo, que la teología posterior 
llamará su “cuerpo eucarístico”), realiza en nosotros lo que el Logos realiza en él. 
Se podrían distinguir tres niveles de sentido: en primer lugar, el cuerpo de 
Cristo; en segundo lugar, el cuerpo eucarístico de Cristo, y, finalmente, el cuerpo 
social de Cristo, la Iglesia, que no se puede separar de Cristo y de la eucaris- 
tía» 34, 

Esta constante referencia a la «carne» del Logos, por una parte, v a la eucaris- 
tía, por otra, libera a la teología de Cirilo de los reproches que se podrían hacer 
contra una teoría de la inclusión de la naturaleza humana en Cristo, ya que se 


30 In loann. comm. 11: PG 74,560. 

31 Ibid., 10: PG 74,341.—Por la eulogía mística nos hemos convertido en miembros de 
su cuerpo [svso wo: abtw. Pero también de otra manera estamos unidos con El, puesto 
que por el Espíritu hemos participado en su naturaleza divina» (Glaph. in Gen. 1: PG 
69,29). O en otro lugar: «Hechos partícipes del Espíritu, estamos unidos con el Salvador de 
todos y unos con otros. También nos convertimos en miembros del mismo cuerpo 
[suso wpot] al convertirnos, porque es un pan, en un cuerpo, puesto que todos participamos 
en el único pan» (1 Cor 10,17). «El cuerpo de Cristo que está en nosotros nos reúne en la 
unidad y de ninguna manera está dividido» (Adv. Nest. IV: PG 76,193). 

32 CIRILO DE JERUSALÉN, Caf. 1V 3: PG 33,1100. 

33 Ep. 17 y Anath. 11: PG 77,113,121. Cf. Explic. XII 11; Apol. contra orientales 11; Apol. 
contra Theodoret. 11: PG 76,312.373.448. 

34 H, DU MANOIR, l.c., 293. 
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podría ver en ello un confuso platonismo. Esta eclesiología se basa en el realismo 
de la encarnación y del sacramento 3, 
En este contexto hay que aludir todavía a un punto importante 36, 


«Puesto que todos hemos recibido el mismo Espíritu, el Espíritu Santo, estamos mezcla- 
dos, de alguna manera, con Dios y mutuamente. Aunque nosotros (cada uno tomado en sí) 
seamos muchos, Cristo hace habitar al Espíritu del Padre en cada uno de nosotros ; Espí- 
ritu que es también su Espíritu propio; pero el Espíritu es único e indivisible; congrega a 
los espíritus, que, en cuanto existen individualmente, son distintos entre sí, para formar la 
unidad, y hace que constituyan en sí, en cierto modo, una única entidad. Así como la 
fuerza de su sagrada carne convierte en miembros de un único cuerpo (guosWpouc) a 
aquellos en los que está (Cristo), así el único Espíritu de Dios, que habita. indivisiblemente 
en todos, los junta en la unidad del Espíritu... Cuando el único Espíritu habita realmente 
en nosotros, será el único Padre de todos Dios en nosotros y mantendrá en la unidad por 
su Hijo a los que participan en el Espíritu... Por consiguiente, todos nosotros somos una 
cosa en el Padre, Hijo y Espíritu Santo; una cosa por la identidad en nuestra condición (t7, 
xab' EE), por la forma de nuestra religión (¿v pogpwoes: 77 xat edoéferay), por la comunión 
con la sagrada carne de Cristo y por la comunión con el único Espíritu Santo» 3”. 


Por la participación en el Espíritu Santo, así como por la comunión con la 
eulogía mística, los miembros del cuerpo de Cristo son una cosa en el Padre, Hijo 
y Espíritu Santo. Cirilo siguió desarrollando teológica y muy profundamente lo 
que en Cipriano, p.ej., era todavía una intuición fugaz, aunque ya muy rica (véase 
anteriormente en la p.194); sin embargo, todo esto guarda más relación con la 
teología del «cuerpo místico» que con una eclesiología propiamente dicha, y no es 
claro cómo estos elementos puedan integrarse en una teología de la Iglesia que 
es, al mismo tiempo, misterio e intuición. 

Respecto a la Iglesta como institución y a sus estructuras, no llegamos a saber 
gran cosa nueva por los Padres griegos de los siglos 1V y V. No podemos abordar 
aquí las alusiones ocasionales, por numerosas que sean, a la jerarquía y a sus 
niveles o a los poderes sacramentales del obispo y de los presbíteros 38, Obsérvese, 
sin embargo, que ni Gregorio de Nacianzo (+ hacia 390) en el discurso sobre su 
ordenación 3? ni Juan Crisóstomo (+ 407) en el tratado sobre el sacerdocio, que se 
apoya muy ajustadamente en aquél, se proponen mostrar cómo se integra orgáni- 
camente en la estructura de la Iglesia el sacerdocio, cuya dignidad y poderes 
tanto ensalzan. Ni el ministerio de la Palabra ni la celebración de la eucaristía se 


35 Cf. el Anathem. XI: PG 77,121. 

36 En el pasaje citado anteriormente en la nt.31 (Adv. Nest. IV) alude Cirilo de Alejan- 
dría al Espíritu Santo. Lo mismo hace también en otro lugar; cf. las notas siguientes. 

37 CIRILO DE ALEJANDRÍA, ln loann. comm. X1I 18,11: PG 74,561. 

38 Cf., p.8j., CIRILO DE ALEJANDRÍA, De adorat. in spiri. et ver. 13 (supra nt.19). Obsér- 
vese, sin embargo, la concepción bastante extraña de San Juan Crisóstomo sobre los pode- 
res mutuos del obispo y del sacerdote. Deduce que entre el sacerdote y elrobispo no existe 
una gran distancia (yeéoov), de que Pablo (1 Tim 3,1.8) pasa directamente del episcopado al 
diácono, sin mencionar el presbítero. Los presbíteros han recibido también el encargo de 
enseñar y de presidir (Tpostasta) en la Iglesia. Los obispos sólo son superiores a los presbí- 
teros por el poder de ordenar (yetpotovía hay que entenderla aquí como poder de ordenar) 
(In 1 Tim. hom. 11,1: PG 62,553). Esta concepción se aproxima a la del Ambrosiáster y a la 
de San Jerónimo. 

32 GREGORIO DE NACIANZO, Orat. 2: PG 35,498ss. En la Orat. 32,10-11 (PG 36,185-188) 
se observa una alusión a la diferencia entre los pastores y los creyentes, que están unidos 
entre sí como el alma y el cuerpo o como el vous y la Poxn; constituyen sólo el único 
cuerpo de la Iglesia y representan tó xadov Tñs 'ExxAnotas TANPwpa. 
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ponen en relación con la misión y edificación de la Iglesia; una laguna que no 
podemos disimular aun intentándolo. 

Por otra parte, hay que subrayar cuán enérgicamente recuerdan nuestros au- 
tores que la Iglesia de Jesucristo ha sido fundada sobre los apóstoles; su misión y 
su papel como fundamentos y columnas de la Iglesia se elogian sobremanera *, 
Pedro entre ellos recibió una relevante primacía, para lo que se podrían citar 
numerosos testimonios de Cirilo de Jerusalén *!, de Juan Crisóstomo *2? y de Ci- 
rilo de Alejandría *. Como ha demostrado J. Ludwig **, los Padres de la Iglesia 
no son unánimes, ni mucho menos, en la interpretación de Mt 16,18.19. El tema 
de la fe de Pedro, sobre la que está fundada la Iglesia, prevalece en esta variedad 
de interpretaciones *. Sin embargo, los griegos apenas vieron en el «Tu es Pe- 
trus» la afirmación que fundamenta la Iglesia y establece su estructura (cf. más 
adelante p.218) *. 

Para ellos, esta estructura es esencialmente, y por así decirlo, exclusivamente 
espiritual. Basilio (+ 379), p.ej., añora el tiempo en que las Iglesias estaban «arrai- 
gadas en la fe y unidas en el amor como un único cuerpo, cuyos distintos miem- 
bros sólo están animados (ovyT vota) por um único aliento» *?. Los obispos están 
«separados unos de otros por otras tantas localidades, pero unidos por el vínculo 
del amor en una armónica unidad de miembros en el cuerpo de Cristo» 98; están 
unidos en la participación común en el Espíritu Santo, en la concordia mutua *, 


+0 Cf. numerosas citas en A Patristic Greek Lexicon (ed. C. W. H. Lampe) 211-14. 

41 Cat. XI 3 (PG 33,693): 2 TrpwtToStATNS TW árrooTtóAwv Tis 'ExxAnotac xopupatos 
xmpuz; Cat. XVII 27 (PG 33,977): 5 TpwTOSTÁTNG Tv ArOOTÓ A wv xal Tic facihetas Tv 
odpaviny xAerdodyos Métpos. 

“2 Numerosas citas en J. TIXERONT, Histoire des dogmes dans Uantiquité chrétienne 11 160 
(p.ej., Hom. in illud «Hoc autem scitote» 4 [PG 56,275]: «Pedro es corifeo del coro, la boca de 
todos los apóstoles, la cabeza de la hermandad, el jefe [rpostáTNS] de toda la oixoupén, el 
fundamento de la- Iglesia, el ardiente enamorado de Cristo»; Orat. 8 adv. lud. 3 [PG 
48,931]: «El primér. apóstol, al que ha sido encomendado toda la olxovuévn»). La denomi- 
nación «corifeo» se repite con frecuencia en todos los autores; seguirá siendo clásica en la 
Iglesia griega. 

43 St. TYSKIEWICZ, l.c., 543-50. 

44 3. LUDWIG, l.c: 

45 C£, p.ej. BASILIO, Adv. Eun. IU (PG 29,580): «Pedro, que ha recibido sobre sí el 
edificio de la Iglesia en razón de su eminente fe (04 Tiotewc brepoyny)»; JUAN CRISÓS- 
TOMO, In Matth. hom. 54,2 (PG 58,534): «Tú eres Pedro y sobre esta piedra edificaré mi 
Iglesia, es decir, sobre la fe confesada por ti [17 Tíote: hs Hohoyías]». Son características 
las palabras de una homilía atribuida falsamente a Crisóstomo (¿por Severiano de Ga- 
bala?): «Sobre esta piedra, El Señor no dijo: 'Sobre Pedro”, puesto que no sobre un hom- 
bre, sino sobre la fe, ha edificado El su 1glesia» (In Pentec. 1: PG 52,806). La retpa es la 
Tis tis de Pedro. Cirilo de Alejandría equipara, asimismo, rétpa a Riotis: «La piedra es la fe 
inconmovible y totalmente firme del discípulo, sobre la que la Iglesia se funda y se afirma 
sólidamente» (Dial. de Trin. IV: PG 75,865). Como ha observado J. Ludwig (Lc., 48-49), 
Epifanio es el primero de los Padres griegos que ha interpretado la «piedra» no como 
Cristo o la fe, sino como Pedro. Esto habría que atribuirlo a los contactos de Epifanio en 
Roma, participó en el sínodo del año 382, al que se remonta, según Turner y Schwartz, la 
declaración del Decreto gelasiano sobre el primado de Pedro y de la iglesia romana. 

46 Citemos aquí unas palabras de San Gregorio de Nisa que responden totalmente por 
sí solas: «Por Pedro [Sa llétpov] entregó Jesús a-los obispos la llave de los honores celestia- 
les» (De castig.: PG 46,312). Cf. LEÓN MAGNO, Serm. 4,2 (PL 54,150): «Nunquam nisi per 
ipsum [Petrum] dedit quidquid aliis non negavit». 

7 Ep. 162,1: PG 32,636; cf. Ep. 222: PG 32,820a. 

48 Ep. 70 (a Dámaso): PG 32,433. 

42 Ep. 90,1: PG 32,473. 
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en el amor y en la amistad (gtAta) 6%. La Iglesia es la hermandad (ddeAgorns) *!, la 
hermandad universal (y Tavtayod ádeAgotnc) 5. 

El signo y la garantía de esta unidad es la comunión en la fe $3. La fe de cada 
iglesia debe ajustarse a la fe de la Iglesia universal, que evidentemente es la fe de 
Nicea. «El que rompa la unión con nosotros..., se separa de la Iglesia univer- 
sal» $4, 

Los sínodos (y, como es sabido, se celebraron muchos de ellos en el transcurso 
del siglo IV) juzgan sobre la fe y pueden excluir de su comunión a los obispos que 
no comparten la fe de la Iglesia; sin embargo, no es claro que hubiese para los 
Padres griegos del siglo Iv una autoridad suprema a la que correspondiese juzgar 
en última instancia. Su eclesiología, que es esencialmente una eclesiología de co- 
munión, se mantiene en esta cuestión muy próxima a la de San Cipriano. Los 
concilios ecuménicos del siglo V iniciarán una nueva etapa en este asunto. 

Para terminar este estudio sobre la eclesiología de los Padres griegos, debemos 
aún abordar brevemente los escritos que circulan bajo el nombre del Pseudo- 
Dionisio Areopagita. Aunque su autor sigue siendo desconocido $5, se les señala casi 
generalmente, el final del siglo V o los comienzos del vI. El título La jerarquía 
eclesiástica no debe despertar en nosotros esperanzas demasiado grandes; no se 
puede encontrar en Dionisio una eclesiología completa y totalmente elaborada *S, 
Sin duda, su concepción sobre la jerarquía tiene Su originalidad y su grandeza, 
pero también sus límites. 

Todo viene definido por la idea de jerarquía *”, que Dionisio defiende así: «La 
jerarquía es, según mi opinión, un orden sagrado (tatis tepa), un conocimiento 
(éTiOTN YN y Una actividad (évepyera) que se asimila en lo posible a la forma divina, 
y, según las iluminaciones que Dios le concede, se... eleva... a la imitación de 
Dios... La finalidad de la jerarquía es, por consiguiente, una asimilación y unión 
con Dios en el mayor grado posible» $8. Con una total dependencia del orden 
«teárquico», en el que participa en grados decrecientes, tiende la jerarquía a ele- 
varse al uno y a conducir a elevarse (mediante la actividad del conocimiento por 
la vía de la purificación, de la iluminación y de la unión que se practican por los 


59 Ep. 70: PG 32,436a; Ep. 223,6: PG 32,832b. 

51 Ep. 222: PG 32,820; Ep. 225: PG 32,941. 

52 Ep. 133 (a Pedro de Alejandría): PG 32,569. 

53 Ibid. 

54 Ep. 204,7: PG 32,756.—Cf., además, P. BATIFFOL, Indices Ps.-Dion. 9-30; L. VISCHER, 
Lc., 52-62: «Die Kirche». 

55 Sobre los últimos intentos de identificación cf. B. ALTANER, Patrologie (Fr 41960) $ 
100 (trad. españ.). 

56 Según los Indices Pseudo-Dionysiani de A. van den Daele (Lv 1941), la palabra 
éxxAnoia se emplea ochoveces en la Jerarquía eclesiástica y en las cartas 8 y 9 (en la carta 9 
se trata de la cita Heb 12,23). Significa siempre la asamblea de los creyentes o, muy sim- 
plemente, el clero. Por esta razón, M. de Gandillac la traduce, la mayoría de las veces, con 
«el clero», «todo el clero», «toda la asamblea», «la asamblea santa». El pueblo (Aaoc) es el 
pueblo creyente, distinto de los presbíteros, diáconos y monjes (532c, 536c, 556c). la idea 
de «pueblo de Dios» se encuentra tan poco como la de cuerpo de Cristo (a lo sumo, p.ej., 
446,553b) o a la imagen de la Iglesia como esposa o madre. 

57 Según J. Stiglmayr (Uber die Termini Hierarch und Hierarchie: 7ZKTh 22 [1898] 180- 
87), no aparece el concepto tepapyia antes de Dionisio. La palabra tepapyns se emplea ya 
antes de la era cristiana, y significa el empleado que está encargado de la administración 
de los bienes de un templo. 

58 De cael. hier. 111 31: PG 3,164b-165a. Obsérvese las reminiscencias de Platón: 
ópLotwots TY Bey xata To duvatóv (Theaitetos 176). 
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distintos Órdenes jerárquicos). La estructura jerárquica de la Iglesia y de sus sa- 
cramentos no se mira dependiendo de su constitución, fijada por Jesucristo, ni de 
su misión resultante de la misión de los apóstoles, sino según el modelo de un 
movimiento intemporal de salida (rpó0d0c) y de vuelta (értotpopy), que se inspira, 
indiscutiblemente, en el neoplatonismo, a pesar de toda la originalidad de Dioni- 
sio $2, 

Por consiguiente, entre el orden eclesiástico y el teárquico existe una correla- 
ción y una correspondencia mutuas. Todo progreso en la jerarquía corresponde a 
un progreso en la ascensión espiritual % y en el hacerse uno con Dios hasta la 
delficación. De esta manera, la comunión eucarística, como conclusión y culmina- 
ción de toda actividad jerárquica, significa la entrada en la comunión con Dios, 
en la comunión y unión con el uno *!, La xotvwvía es, por consiguiente, «participa- 
ción en Dios y en sus misterios por el conocimiento y por la santidad», y, al 
mismo tiempo, la asamblea de los creyentes (cúva£ tc), «unión fraterna de los cre- 
yentes en la misma participación en Dios» %?, Esta xotvwvía presenta una doble 
dirección; una vertical, dirigida hacia Dios, y una horizontal, dirigida hacia el 
pueblo santo. Sin embargo, el aspecto propiamente eclesial de la eucaristía viene 
sólo en segundo lugar. Cuando Dionisio explica, p.ej., el ósculo de paz, ve en él el 
signo «de una vida indivisible hecha una cosa» «que» fundamenta a «aquel que se 
asimila a Dios, que es la fuente de esta asimilación», puesto que «es imposible 
reunirse para llegar al uno y participar en la pacífica unión con el uno si se está 
dividido en sí mismo» %3, Se trata más del conocimiento, que se purifica y une 
para asimilarse al uno, que del amor, que une al cristianismo con sus hermanos 
en la unión con el único cuerpo de Cristo. 

Lo mismo puede decirse de los grados de la jerarquía eclesiástica, que Dioni- 
sio pone en un paralelo muy artificial con los grados de la jerarquía de los ánge- 
les. Los tres órdenes de la jerarquía eclesiástica: obispo, presbíteros y diáconos, 
como «la tríada consagrante»: tiene por función purificar, iluminar y santificar a 
la «tríada consagrada»; los monjes, el pueblo santo, los «órdenes purifitados» (ca- 
tecúmenos, energúmenos, penitentes) 6% La jerarquía tiene como misión, ante 
todo, divinizar el espíritu de los hombres, más que constituir el cuerpo de Cristo, 
el pueblo de Dios. 

Tampoco se desprende fácilmente de la descripción y «contemplación» (Ve wpra) 
de los ritos sacramentales, por sugestivas y ricas que sean en ideas, lo que signi- 
fica para Dionisio la estructura visible y concreta de la Iglesia. Así, p.ej., no rela- 
ciona el bautismo con la Iglesia como pueblo de Dios. Igualmente, el obispo se 
nos presenta también de alguna manera, como un jerarca solitario; la jerarquía 
(obispo, presbíteros, diáconos) se contempla sobre todo en su relación con los 
sacramentos de la iniciación y perfección (teAetn, teletwotc) 5. No se nos dice 
cómo estructura la jerarquía la vida de la comunidad, en qué relación están los 


52 Cf. R. ROQUES, L'Univers Dionysien. Structure hiérarchique du monde selon le Pseude- 
Denys: Coll. Théologie 29 (P 1954) 71-81. 

$% De esta manera, el administrador de los sacramentos, que «ilumina» -las jerarquías 
inferiores, debe estar él mismo «iluminado». Un administrador indigno se excluye del or- 
den jerárquico, y los sacramentos que administre son inválidos (Ep. 8,1092b). 

61 De eccl. hier. Y, 1: PG 3,424c.425a; MIL, III $ 8: ibid., 437a. 

62 R. ROQUES, Lc., 257. 

63 De eccl. hier. MI,III $ 8: PG 3,437a; cf. también VIII $ 6: PG 3,513b. 

6% De eccl. hier. V $ 5 y 6: PG 3,505a-508b; cf. R. ROQUES, Lc., 178.186. 

65 Cf., p.€j., De eccl. hier. V.1$ 1: PG 3,501a. 
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obispos entre sí, ni cuáles son los vínculos que estructuran el organismo de la 
Iglesia universal. Indudablemente, no se debe considerar a Dionisio como mono- 
fisita; pero la tendencia de su cristología, que parece descuidar el aspecto humano 
de la encarnación *, ¿no le ha hecho olvidar también la estructura humana visi- 
ble de la Iglesia? Más tarde se pueden encontrar de nuevo en Máximo el Confe- 
sor, p.ej., ciertos rasgos de la eclesiología del Areopagita, y, sin embargo, nos 
parece ella, de alguna manera, un cuerpo extraño en la contextura total de la 
tradición. La mística eclesial, tan realista y rica en ideas de los Padres griegos, 
está ausente de los escritos del Pseudo-Dionisio. 


$ 5. El primado de Roma según la visión oriental 


Los orientales (entendemos por tales tanto a los griegos de Constantinopla o 
Alejandría, Asia o Capadocia, como a los de Siria, los «orientales» propiamente 
dichos) reconocen unánimente, por consiguiente, el primado que Jesucristo 
otorgó a Pedro entre los doce apóstoles y elogian al «corifeo» del coro apostólico y 
al fundamento de la Iglesia. ¿Ha pasado este primado que Pedro ejerció en la 
Iglesia primitiva * a sus sucesores en la sede episcopal de Roma? O para plantear 
la cuestión inversamente: la autoridad que se atribuye al obispo de Roma ¿resulta 
también en el Oriente del primado que Cristo otorgó a Pedro? 


Sin duda alguna, el Oriente reconoce en el obispo de Roma no sólo un primado fáctico 
y jurídico sobre todo el episcopado de Occidente ?, sino incluso una cierta autoridad res- 
pecto al Oriente mismo. Aquí renunciamos a un breve resumen sobre la muy compleja 
situación histórica, y solamente recordamos los recursos al obispo de Roma como el árbitro 
supremo 3. Así, p.ej. en el año 338 los obispos eusebianos piden al papa Julio que convo- 
que un concilio que juzgue entre ellos y Atanasio, que había llegado a Roma por invitación 
del papa; al mismo tiempo afirman enérgicamente su gran estima por la Iglesia de Roma, 
que «ha sido la escuela (ppovtusTíprov) de los apóstoles y, desde un principio, la metrópoli 
de la religión» *. Piénsese también en los pasos que dieron en Roma Eustacio de Sebaste o 
Pedro de Alejandría, el cual, expulsado de su ciudad por los arrianos, se refugió en Dá- 
maso, y, sobre todo, piénsese en las apelaciones de Juan Crisóstomo a Inocencio. Se recor- 
dará también que ya al comienzo de las agitaciones que se desencadenaron por la predica- 
ción de Nestorio en Constantinopla, y que llegaron a Egipto, Cirilo de Alejandría se dirigió 
a Celestino y alegó la «antigua costumbre de las iglesias», «que desea que se compartan sus 
instancias con tu Santidad» *. Más tarde (año 448) escribió Eutiques a León Magno para 
advertirle del resurgimiento de la herejía de Nestorio $, y, cuando fue condenado por 


66 R. ROQUES, l.c., 312-13.318. 

l_ JUAN CRISÓSTOMO, In Act. hom. 20,2: PG 69,165. 

2 Cf., p.ej. GREGORIO DE NACIANZO, Carm. de vita sua 569-71 (PG 37,1063): (Roma) 
«une a todo el Occidente con la palabra de la salvación, como es debido a la primera sede 
del universo». 

3 P. BATIFFOL, Les recours a Rome en Orient avant le concile de Chalcédoine: Cathedra Petri 
(P 1938) 199-214; 1. ORTIZ DE URBINA, Patres graeci de Sede Romana: OrChrP 29 (1963) 
95-154. 

4 SOZOMENO, Historia de la Iglesia 111 8 (GCS 1960,110). ¡Los obispos agregan que entre 
tanto los teólogos han venido del Oriente a Roma! 

5 En una homilía atribuida a San Cirilo (Hom. div. 11: PG 77,1040) es llamado Celes- 
tino TEdons TAS olxovpévns ápyierioxoros. Sin embargo, esta homilía es una adaptación tar- 
día de la hom.4 (A. EHRHARD, Eine unechie Marienhomilie des hl. Cyrill von Alexandrien: RQ 
[1889] 97-113; cf. P. BATIFFOL, en Bulletin d'ancienne littéerature et d'Archeologie chretienne 1 
[1912] 263-64), que sólo habla del «arzobispo de la gran Roma»; además, también puede 
ser que esta hom.4 no proceda de Cirilo (E. SCHWARTZ, en ACO I 2,102). 

€ LEÓN MAGNO, Ef. 20: ACO Il 4,3. 
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Flaviano y por el sínodo endémico, se dirigió de nuevo al Papa y aseveró mantenerse en 
sus decisiones ?. Y después del sínodo llamado el «latrocinio de Efeso» apelan Flaviano de 
Constantinopla, Eusebio de Dorilea y Teodoreto «a la autoridad de la Sede Apostólica del 
príncipe de los apóstoles, Pedro», contra la violencia y la injusticia, cuyas víctimas habían 
sido ellos por parte de Dióscoro 8. 


El episcopado oriental tolera también sin resistencia que el obispo de Roma 
intervenga con autoridad en los asuntos del Oriente. Cuando el papa Julio escribe 
a los orientales para comunicarles la resolución del concilio de Roma (año 340), 
que admitió a Atanasio y a Marcelo en la asamblea, invoca las «tradiciones de los 
Padres» y lo que él ha recibido del bienaventurado apóstol Pedro: «¿No sabéis 
que existe la costumbre, ante todo, de escribirnos, y que así se restablece desde 
aquí la justicia?» ? Para Sócrates y Sozomeno, que resumen esta carta, se entiende 
por sí solo que «la ley de la Iglesia ordena que las iglesias no deben decretar 
(xavovilery) nada contra la opinión del obispo de Roma» !%, Aun cuando con P. 
Batiffol se deba descubrir por estas palabras una situación ya más avanzada, sin 
embargo, queda en pie que el Oriente reconoce, al menos en principio, esta «ley 
eclesiástica». 

Acaso sea más significativa la carta que San Basilio escribe a Dámaso el año 
371 para rogarle que intervenga a fin de restablecer la unidad en las iglesias de 
Oriente, que estaban divididas a consecuencia del cisma de Antioquía. Debe en- 
viar a alguien «para unir de nuevo a los disidentes (con la Iglesia), para restable- 
cer la amistad de las iglesias de Dios, ... para que sepáis en el futuro con quién 
debéis estar en comunión» !!. P. Batiffol escribe sobre esto: «Roma sólo necesitaba 
mostrar en Oriente que había que ofrecer la comunión a la iglesias cuya fe es la 
suya, y se restablecía la unidad entre estas iglesias ahora separadas» !?. «Roma es 
la primera (Iglesia) en la fe, y la comunión con Roma es la comunión en la 
ortodoxia. Esta comunión es la garantía más segura de la unidad y de la paz de la 
Iglesia» 13, Como se ve, la autoridad atribuida a la Iglesia de Roma guarda rela- 
ción con una eclesiología de la comunión: la comunión con Roma es la garantía 
de la unidad en la fe de las iglesias **. 


?7 En LEÓN MAGNO, Ef. 21: ACO II 4,144. 

8 La apelación de Flaviano y de Eusebio: ACO IL, II 1,77-81 (cf. P. DEBOUXHTAY, en 
Irénikon II 8 [1927] 3-32); la carta de Teodoreto: PG 83,1311-17; ACO ILIII 358. Las 
palabras citadas más arribas son de Flaviano, que recuerda las escenas que habían ocurrido 
en Efeso. 

? ATANASIO, Apol. contra Arian. 35 (ed. Opitz, 113). 

0 SÓCRATES, Historia de la Iglesia 11 17; cf. SOZOMENO, Historia de la Iglesia MIU 10 (GCS 
1960,113): «Es una ley sacerdotal (iepatixov) el que se considere nulo todo lo que se haya 
hecho contra el parecer del obispo de Roma». Respecto a Julio, que llama a Roma a los 
eusebianos al mismo tiempo que a Atanasio, habla Teodoreto igualmente de 1% 'ExxAn- 
cía vómoc (Historia de la Iglesia 1 4: GCS [21954] 97; P. BATIFFOL, Le Sizge Apostolique 
413-15. 

tl BASILIO, Ep. 70: PG 32,433-36. 

2 Le, 90: 

13 V, GRUMEL, Saint Basile et le Siege Apostolique: ÉO 21 (1922) 290. 

* «No se puede dudar del catolicismo de San Basilio (que tiene como base la unidad 
en la fe auténtica y la comunión con la Iglesia universal; una comunión en el amor, pero 
una comunión real de relaciones estables); sin embargo, este catolicismo se detiene en que 
considera la Iglesia romana como la metrópoli eclesiástica de Occidente; hay que estar de 
acuerdo con ella para estar en comunión con el Occidente; la otra mitad de la olxoup.E vr y 
este estar de acuerdo con ella llega al extremo de que se solicite su juicio en las cosas de la 
fe y se sigan sus decisiones si el Oriente no puede consultar con ella. San Basilio da a 
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Posteriormente trataremos de la actitud de los obispos en los concilios de Efeso y Cal- 
cedonia '%. Ahora mantengamos que, después del sínodo llamado el «latrocinio de Efeso» 
(año 449), Flaviano ruega a León que convoque un concilio de los obispos de Occidente y 
del Oriente; Eusebio de Dorilea le pide que declare nula la condenación pronunciada con- 
tra él por Dióscoro y su concilio !*. El papa no sólo es el árbitro, sino también la autoridad 
suprema. (Compárese con lo que hemos observado anteriormente en la p.216). 


Sin embargo, las cosas no son, en modo alguno, tan sencillas como parece. 
Debemos mencionar aún algunos hechos importantes. La carta sinodal del conci- 
lio de Constantinopla, del año 381 (cf. más adelante p.218), va dirigda a Dámaso, 
pero también a Ambrosio, a Britton (de Tréveris), a Valeriano (de Aquilea), a 
Acolio (de Tesalónica), a Anemio (de Sirmio), a Basilio (?) y «a los demás santos 
obispos que están reunidos en la gran ciudad de Roma» '”. Juan Crisóstomo es- 
cribe a Inocencio, pero también a Venerio de Milán y a Cromacio de Aquilea; 
Eutiques escribe a León Magno, pero también a Pedro Crisólogo, de Ravena, y a 
otros más. Estas cartas apelan, por consiguiente, no sólo al papa, y, aunque su 
nombre se ponga a la cabeza de la lista de los destinatarios, sin embargo, nada 
alude a una autoridad singular y soberana del obispo de Roma. 

Nada indica tampoco que esta autoridad se considere como heredada de la 
del príncipe de los apóstoles. Cierto que Atanasio habla del átootolixóc Opovos *5; 
pero ¿tiene la palabra un sentido más especial que en Sozomeno, p.ej., donde 
también se calificaban así las Iglesias de Jerusalén, Antioquía y Alejandría? *? Si 
en los concilios de Efeso y Calcedonia se hizo valer más vigorosamente, como 
veremos, la autoridad del obispo de Roma, tampoco es decisivo que los obispos 
orientales emplearan la expresión «sede apostólica»: Roma es una sede apostólica, 
y sólo raramente se llama la Sede Apostólica en un sentido especial y singular ?. 
Brevemente, se puede repetir aquí lo que un buen conocedor escribió respecto a 
Juan Crisóstomo: «No hemos podido encontrar texto alguno que afirme expresa e 


entender, por lo demás, que el Oriente deseaba poder prescindir de la ayuda de Occi- 
dente, suponiendo que fueran mantenidos la fe común y también el amor»; P. Batiffol (Le 
Siége Apostolique 109) dice esto de Basilio; pero con esto ofrece una imagen exacta de toda 
la eclesiología griega y de la posición que asigna a la iglesia de Roma. Véanse las dificulta- 
des a las que aquélla lleva en sí el germen. 

Recordemos también aún el concilio de Sárdica, que fue propiamente un concilio del 
episcopado occidental, y sus cánones 3 y 5 (7), que sancionan jurídicamente la apelación al 
obispo de Roma. Sobre el concilio de Sárdica existe una considerable bibliografía; cf. H. 
HEss, The Canons of Sardica (O 1958). 

IS Cf. más abajo p.222. 

16 Ep. 71: ACO ll 4,7981. 

17 En TEODORETO, Historia de la Iglesia V 9: GCS (21954) 289. 

18 ATANASIO, Hist. Arian. ad mon. 35: PG 25,733; OPITZ, 202. 

19 «La madre de toda Iglesia» es Jerusalén, y Antioquía es «la antiquísima Iglesia y 
apostólica en sentido propiamente dicho, en donde se pronunció por primera vez el nom- 
bre de cristiano». Cf. P. BATIFFOL, Cathedra Petri 155. Basilio felicita a Ambrosio porque el 
Señor lo ha trasladado de un tribunal humano a la cátedra de los apóstoles (¡la iglesia de 
Milán!) (Ep. 197: PG 32,709). ¡Toda cátedra episcopal es una sede «apostólica»! 

20 P. BATIFFOL, Cathedra Petri 157-64. Las palabras de Flaviano de Constantinopla, que 
citamos anteriormente en la p.42 n.8: «la autoridad de la Sede Apostólica del príncipe de 
los apóstoles», hay que entenderlas seguramente en este sentido. Cuando Teodoreto es- 
cribe a León Magno, elogia «la grandeza de Roma, que sobrepasa a las otras ciudades y 
preside todo el orbe; cuya fe alabó San Pablo (cf. Rom 1,8) y que posee los sepulcros de los 
padres de todos nosotros, los maestros de la verdad Pedro y Pablo...» 
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indiscutiblemente que el obispo de Roma es el sucesor de San Pedro en su pri- 
mado» ?!, 

Con otras palabras: si los griegos, sin poner inconvenientes, ven en el «Tu es 
Petrus» un primado otorgado a Pedro, sin embargo, sólo raramente ven en di- 
chas palabras un poder primacial que fuera transmitido por Jesús al corifeo de los 
apóstoles, y menos aún atribuyen algo de este poder a los sucesores de Pedro. Los 
griegos no equiparan el primado de Pedro al primado que atribuyen al obispo de 
Roma. Este primado guarda para ellos más relación con el recuerdo de Pedro 
que con la promesa de Jesús. Una doctrina sobre el primado como la de San 
León les es desconocida. 


También hay que tener en cuenta que si los obispos orientales recurren al papa, si 
requieren su apoyo, mantienen, sin embargo, su independencia. Cuando los eusebianos 
son llamados a Roma por Julio, al que habían recurrido, no se presentan. El concilio de 
Constantinopla del año 36] mantiene alejado a Dámaso 2?. Y solamente basta recordar 
cómo habla Basilio del mismo Dámaso: «este hombre orgulloso y altanero que ordena con 
altivez y no sabe escuchar en este mundo a los que le dicen la verdad» ??; o pensemos en la 
arrogante ironía con la que los obispos del sínodo de Constantinopla del año 382 respon- 
dieron a Dámaso, que les había invitado a un concilio que debía celebrarse en Roma y 
pronunciarse sobre el cisma de Antioquía ?*. 


En suma, a los griegos no les importa admitir que Pedro haya recibido de 
Jesucristo el primado sobre los otros apóstoles. También reconocen al obispo de 
Roma la preeminencia y una cierta autoridad incluso sobre las iglesias de Oriente. 
Pero no asocian esta autoridad con la promesa de Cristo a Pedro. Para ellos, no 
cabe duda que la autoridad de la iglesia de Roma va ligada a la memoria de 
Pedro (¡y de Pablo!), pero no parece que se apoye, en opinión de ellos, en Mt 
16,18; cuando apelan a Inocencio o a Celestino, no alegan este texto. 


Mientras que en Efeso el presbítero romano Felipe, por una parte, subraya tan enérgi- 
camente la autoridad de Celestino, sucesor y vicario (toroTtNpgNTAS) de Pedro, al que se 
entregó el poder de atar y desatar con las llaves del reino de los cielos, se entera Cirilo, 
por otra parte, de la conformidad de Roma y del Occidente con las decisiones del Concilio, 
pero no airea las declaraciones de Felipe, así como de ninguna manera alude a los poderes 
de Pedro y su sucesor 2%. 


La verdadera actitud de los obispos de Oriente es muy poco clara. Cuando les 
parece necesario, recurren sin vacilación a la sede episcopal de Roma, a «esta sede 
en la que los católicos siempre han encontrado ayuda» ?f. Pero también les inte- 
resa afirmar su independencia. 


21M. JUGIE, Saint Jean Chrysostome et la primauté du Pape: ÉO 11 (1908) 193-202 (p.193); 
Id., Saint Jean Chrysostome et la primauté de saint Pierre: ibid., 515. Cf. también J. N. D. 
KELLY, Early Christian Doctrines (Lo 1958) 408: «En ninguna parte hay la idea de que la 
autoridad de Pedro, por grande que sea, haya sido transmitida místicamente y que esté 
presente de hecho en la persona del obispo que sea su sucesor en el trono de Pedro». 

22 ¿Es el decreto del concilio romano del año 382, que fue recogido en el Decretum 
Gelasianum (D 350), el cual subraya tan vigorosamente la autoridad universal de la Iglesia 
romana, acaso una réplica a las pretensiones de Constantinopla? Cf. Y. CONGAR, Zerrissene 
Cristenheit. Wo trennten sich Ost und West? (W-Mn 1959) 81ss. 

23 BAsiLIO, Ep. 215; PG 32,792; cf. Ep. 239,2: PG 32,893. 

22 En T'EODORETO, Historia de la Iglesia V 9: GCS (21954) 289-94. Cf. P. BATIFFOL, Le 
Siege Apostolique 273-78: «La carta del 382 no contiene ninguna expresión que significara el 
reconocimiento de una autoridad en el Occidente a la que habría de ajustarse el 
Oriente» (277). 

25 ACO 1,1 3,62; J. LUDWIG, L.c., 98. 

26 CELESTINO, Ep. 14,7: PL 50,495; ACO 1,11 19; el texto griego en ACO 1,I 1,88. 
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Aquí no necesitamos advertir una vez más, la historia de las relaciones entre Roma y 
Constantinopla, y tampoco recordar cómo del año 381 al 451 el obispo de Constantinopla 
logra que se le reconozca la supremacía sobre el Oriente y cómo, en nombre de los cáno- 
nes de Nicea y de los derechos de las iglesias, se Opone León al canon 28 de Calcedonia ?”. 


Aunque el papa trate de afirmar su autoridad ante Anatolio de Constantino- 
pla y éste se doblegue finalmente a sus exigencias, las relaciones, sin embargo, 
continúan tensas y el cisma flota constantemente en el ambiente 28, 


$ 6. Los concilios ecuménicos 


Un hecho dominante en la historia de la Iglesia de los los siglos 1V y V son los 
concilios ecuménicos, cuya importancia eclesiológica señalamos ahora *. 


En la primavera del año 325 tomó Constantino la iniciativa para reunir en Nicea «el 
sagrado y gran concilio... (de obispos) de distintas ciudades y provincias» '. Sólo Constan- 
tino disponía de la necesaria autoridad y de los medios materiales suficientes para convo- 
car y reunir tantos obispos de todas partes. Por lo demás, tampoco se podía pensar, en 
modo alguno, en un sínodo general semejante antes de haberse devuelto la libertad a la 
Iglesia en el imperio unificado. Sin embargo, las circunstancias históricas, que ahora hacían 
posible una asamblea de todo el episcopado, no fueron las que decidieron; anteriormente 
hemos señalado cómo al comienzo del siglo 1V flotaba en el ambiente la idea de una 
asamblea de los obispos de toda la «ecumene». Esta idea era el resultado del progreso de la 
conciencia de la Iglesia, del conocimiento de la universalidad, coincidencia y desarrollo de 
una eclesiología que era esencialmente una eclesiología de la comunidad ?. 


No recogeremos aquí por sí mismas todas las cuestiones, que se plantean a 
propósito de la historia de los concilios ecuménicos de los siglos IV y V, sino que 
únicamente intentaremos dilucidar los aspectos eclesiológicos de la teología que se 
contiene en ellas 3. 


27 Cf. últimamente P. Stephanou (Sedes Apostolica. Regia Civitas: OrChrP 33 [1967] 
563-82), que demuestra que las pretensiones de Constantinopla tienen una base que no es 
el prestigio de la ciudad imperial. Constantinopla, la nueva metrópoli, identificada ideal- 
mente con Roma, reclama participar en el título de «apostólica» y en los poderes de Roma, 
es decir, de Pedro. Cf. también Th. OWEN MARTIN, The Twenty-Eighth Canon of Chalcedon: 
A Background Note: Das Konzil von Chalkedon II (Wú 1953) 433-58. 

28 Sobre todo esto cf. también Y. CONGAR, l.c., 75-84. Congar señala la eclesiología que 
se contiene en estos hechos. En la p.66 cita a P. BATIFFOL, Cathedra Petri 75-76: «La auto- 
ridad del obispo de Roma es una autoridad de primera magnitud, pero nunca es claro que 
para el Oriente haya sido una autoridad de derecho divino». 

En otro lugar se expresó Batiffol un poco: «El antiguo catolicismo es una comunidad de 
innumerables iglesias dispersas por todo el mundo; una comunidad mística y concreta que 
se funda en la igualdad de la fe y de las instituciones y que' tiene como centro de gravita- 
ción a la iglesia romana. El obispo de Roma es el árbitro de esta comunidad. Sólo puede 
serlo en virtud de un privilegio singular que guarda relación con que su sede es la de San 
Pedro» (Le Siege de Rome et saint Pierre. Réponse au Dr. Kidd, 9 noviembre 1932; cit. en J. 
DE BIVORT DE LA SAUDÉE, Documents sur le probleme de union anglo-romaine [1921-27]: An- 
glicans et Catholiques II [P 1949] 127-28). 


* Además de la bibliografía citada en las notas, véase también E. SCHWARTZ, Die Konzi- 
lien des 4. und 5. Jht.: HZ 104 (1909) 1-37. 


! Carta sinodal de Nicea a los obispos egipcios: SÓCRATES, Historia de la Iglesia 1 9: PG 
67,77. 

2 H. MARor, Conciles anténicéens et conciles oecuméniques: Le Concile et les Conciles 
(Chevetogne-P 1960) 42. 

3 P.-TH. CAMELOT, Les Conciles oecumeniques des IV et V siecles: ibid., 45-73. 
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Los obispos vienen para reunirse de todas partes, al menos por principio. En 
realidad, el Occidente esta representado solamente por unos pocos participantes, 
sin embargo, la presencia de legados del obispo de Roma convierte al concilio, de 
hecho y jurídicamente, en ecuménico. Con la autoridad de la Sede Apostólica 
traen a los Padres conciliares la voz del sínodo romano, pues sucede con frecuen- 
cia que éste se reúne antes de la convocatoria de un concilio por el emperador *. 
Los legados representan de hecho al episcopado occidental, sobre el que el papa 
ejerce su «potestas» *, y en Efeso, el presbítero romano Felipe, legado del papa 
Celestino, puede decir que los obispos de toda la Iglesia de Oriente y de Occi- 
dente participan en este sagrado concilio, ya sea personalmente, ya sea por sus 
delegados *. Los Padres conciliares proclamaron su fe en un acuerdo total (perú 
TolA7s guppwviac) con los legados de Celestino y con los obispos de Occidente, y 
el decreto que se dicta es la decisión unánime (pta xal xowh ¿PTgpos) de toda la 
«ecumene» ?, 

Así, pues, el Concilio es la expresión de la universalidad de la Iglesia y de su 
unidad, que se hacen patentes en que los obispos confiesan unánimemente la 
misma fe. Los obispos reunidos son los sucesores del concilio de los apóstoles; 
ellos deben guardar la fe que han recibido por la tradición de los apóstoles $. No 
sólo se ocuparon de la disciplina, sino de los dogmas de la fe. Deben interpretar y 
guardar incólume «la fe de la Iglesia y la tradición de los Padres» ? para no poner 
en peligro la unidad de la Iglesia. Las cartas que Cirilo o Celestino escribieron (a 
Nestorio) en vísperas del concilio de Efeso, recuerdan que la Iglesia de Roma, la 
de Alejandría y toda la Iglesia católica confiesan unánimemente la misma fe '% y 
subrayan la necesidad «de atenerse a la fe de la Iglesia católica y apostólica, que 
confiesan los obispos de Oriente y de Occidente unánimemente !!, 

Los obispos no toman una decisión de por sí, como podrían hacerlo cuando se 
trataba solamente de una cuestión de disciplina eclesiástica. «En los asuntos de la 
fe no escribieron: “Hemos decidido...”, sino: **Así cree la Iglesia católica...” Lo 
que escribieron es lo que los apóstoles enseñaron» !?. En vísperas del Concilio de 
Calcedonia, León Magno conjura al emperador Marciano para no prescindir de 
nuevo de la fe que han enseñado los bienaventurados Padres después de haberla 
recibido de los apóstoles !?, y recuerda a los obispos que van al concilio que los 
errores de Nestorio y de Eutiques son condenados por la «pureza de la fe y de la 
doctrina», que él enseña en el mismo espíritu que «nuestros santos Padres» !1. 


4 Así los sínodos reunidos por Celestino ya desde agosto del 430 (cf. ARNOBIO, De 
conflictu 11 13; CELESTINO, Epistulae 11-14), y, asimismo, los sínodos convócados por León 
Magno en septiembre del 449 (LEÓN MAGNO, Epistulae 43-45.47-51: ACO II 4,19ss). Cf. H. 
MAROT, Les conciles romains des IV et V siecles et le développement de la primauté: 1stina (1957) 
45961. 

5 P. BATIFFOL, Les trois zones de la «potestas» papale: Cathedra Petri (P 1938) 41-59. 

é Coll. Vatic. 106: ACO 1,1 3,61. 

7 Coll. Vatic. 107: ibid., 63-64; cf. 190,66. 

8 CELESTINO, Ef. 18,1 4: PL 59,505-507. 

? ATANASIO, De decr. Nic. syn. 3. 27: PG 25,421.465; OPITZ, 3.24, 

10 CELESTINO, Ef. 13,11: PL 50,483, etc. 

11 CIRILO DE ALEJANDRÍA, Ep. 17: PG 77,109. 

12 ATANASIO, De syn. 5: PG 26,688; OPITZ, 234. 

13 LEÓN MAGNO, Ep. 90: PL 54,933-34; ACO Il 4,48. 

14 LEÓN MAGNO, Ef. 93,3: PL 54,939; ACO Il 4,52. 
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Cuando los Padres de Calcedonia invocaban la fe definida en Nicea !'5 y las cartas 
de Cirilo y de León, querían modificar, asimismo, su voluntad «de seguir a los 
santos Padres» en la confesión unánime de que Jesucristo, total e íntegramente 
Dios y total e íntegramente hombre, es uno y el mismo Cristo y Señor en dos 
naturalezas... En suma, «la fe que los concilios confiesan es la fe de la Iglesia 
católica» '£, | 

Como testigos de la fe de la Iglesia, que por la Biblia *? y por la tradición 
apostólica ha llegado a ellos, los obispos son conscientes también de que entre 
ellos está presente Cristo mismo (que es representado simbólicamente por el libro 
de los Evangelios, expuesto sobre un trono en medio de la asamblea '$ y de que 
el Espíritu Santo también está con ellos. Ya los obispos reunidos en Arlés habían 
tomado sus decisiones «praesente Spiritu Sancto et angelis eius» *?. Cirilo de Ale- 
Jandría está convencido de que en Nicea «no eran los Padres los que hablaban, 
sino que, según las A raciaa del Salvador, era el Espíritu Santo de Dios el que 
hablaba en ellos» 2%, «Spiritus sancti testatur praesentiam congregatio sacerdo- 
tum», escribe el papa Celestino a los obispos reunidos en Efeso ?!; y para León 
Magno, las definiciones de Nicea y Calcedonia son obra del mismo Espíritu 
Santo: los Padres decidieron «sancto Spiritu docente» ??, «instruente Spiritu 
Sancto» 2, 

En resumen, la autoridad del concilio radica en que es expresión viva de toda 
la Iglesia, representada por los obispos, sucesores de los apóstoles y depositarios 
de la tradición; expresión de la Iglesia en la que el mismo Cristo vive y actúa en 
unión con el Espíritu Santo. 


El concilio y el papa. Este apunte sobre la eclesiología de los concilios sería 
incompleto, y, por consiguiente, inexacto, si no se subrayara también-*la posición 
que el obispo de Roma ocupa en el pensamiento de los Padres y el papel que 
desempeña en los debates. De Silvestre (314-35) sabemos sólo que envió como 
delegados suyos al concilio de Nicea a dos presbíteros, cuyos nombres figuran en 
la lista de los participantes inmediatamente después del de Osio. Al concilio de 
Sárdica (año 343), que casi se había convertido en un concilio ecuménico, envía el 
papa Julio, que había solicitado de Constante la convocatoria de aquél ?*, delega- 


IS Sobre la autoridad que se atribuyó unánimemente al credo de Nicea en los siglos IV 
y v, cf. 1. ORTIZ DE URBINA, Nizáa und Konstantinopel: Geschichte der Oekumenischen Konzilien 1 
(Mz 1964) 135-56. Cf., p.ej., Atanasio: «La palabra del Señor, que se expresó por medio del 
concilio ecuménico de Nicea, perdura eternamente» (Ep. ad Afr. 2: PG 26,1032; cf. Ep. ad 
Epict. 1: PG 26,1052). Cf. H. DU MANOIR DE JUAYE, Le symbole de Nicée au Concile d'Éphese: 
Gr 12 (1931) 104-37. 

16 ATANASIO, De decr. Nic. syn. 27: PG 25,468; OPITZ 24. 

17 Los obispos reunidos en Nicea «respiraban la Escritura» (ATANASIO, Ep. ad Afr. 4 
PG 26,1036). 

18 Sobre Efeso: ACO 1,I 3,4. Cf. CIRILO DE ALEJANDRÍA, Apol. ad Theod.: PG 76,472. 
Sobre Calcedonia: ACO Il 3,40. Cf. ROMEO DE MAJO, Le livre des Évangiles dans les Conciles 
vecuméniques (R 1963). 

2 En OPTATO, Concilium episcoporum Arelatense ad Siluestrum papam 111: CSEL 26,207. 

20 CIRILO DE ALEJANDRÍA, Ep. 1: PG 77,16. Cf. H. DU MANOIR DE JUAYE, Dogme et 
spiritualité chez saint Cyrille d'Alexandrie (P 1944) 337-38. 

21 CELESTINO, Ef. 18,1: PL 50,505. 

22 LEÓN MAGNO, Ep. 103,1: AGO II 4,155. 

23 Ip., Ep. 104,3: ACO Il 4,156). —Cf. sobre esto H. BACHT, Sind die Lehrentscheidun- 
gen der ¿kumenischen Konzilien góttlich inspiriert?: Catholica 13 (1959) 128-39. 

24 HILARIO, Fragm. hist. 1V 1,14: CSEL 65,58. 
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dos igualmente, cuyos nombres vienen, esta vez también, después del de Osio. 
Artes de separarse los obispos ortodoxos envían al papa un informe sobre lo que 
ha sucedido en el concilio, puesto que «es muy conveniente y sumamente razona- 
ble que los obispos del Señor, cualquiera que sea la provincia a la que pertenez- 
can, informen sobre esto a su cabeza (caput), es decir, a la sede del apóstol Pe- 
dro» 25, En cambio, el concilio universal de los obispos de Oriente que Teodosio 
convoca para celebrarse en Constantinopla el año 381, mantiene alejado a Dá- 
maso 25, 

Sin embargo, cincuenta años más tarde, cuando Teodosio II decide convocar 
un concilio universal para arreglar el «caso Nestorio», ha sido ya tenido al co- 
rriente el papa Celestino por el mismo Nestorio y por Cirilo, y el papa es el 
primero que obligó, bajo pena de excomunión, a enseñar sobre Cristo lo que 
enseñan las iglesias de Roma, Alejandría y Constantinopla ?”. Envía sus instruc- 
ciones a Cirilo 28, en el que deben confiar todos ?%; nombra delegados que le 
representarán y da a los obispos 3% y al mismo Teodosio 3! instrucciones muy con- 
cretas. Estará presente en el Concilio en espíritu, ya que una misma fe lo une con 
todos los obispos dondequiera que éstos estén 32. ¡Una eclesiología de la comuni- 
dad! Cuando los representantes de Celestino llegan a Efeso (10 de julio del 431) 
y leen la carta del papa al Concilio 33, los obispos aclaman a Celestino como al 
«guardián de la fe», «¡Celestino está de acuerdo con el concilio!» Y el presbítero 
Felipe levanta acta de que el concilio se adhiere a la carta del papa: «Los miem- 
bros se han unido con la cabeza, pues Vuestra Beatitud sabe bien que el biena- 
venturado apóstol Pedro es la cabeza de toda la fe, como es la cabeza de los 
apóstoles». Al día siguiente, los legados aprueban y ratifican con autoridad (é£ 
avbevtiac) la condenación de Nestorio. Entonces pronunció Felipe las famosas pa- 
labras que recogió el concilio Vaticano 1: «Nadie dude de que el santo y beatísimo 
Pedro, príncipe y cabeza de los Apóstoles, columna de la fe, fundamento de la 
Iglesia católica, recibió las llaves del reino de nuestro Señor Jesucristo, Salvador y 
Redentor del género humano. Y aquél sigue viviendo hasta nuestra época y 
siempre en sus sucesores» 34. Y Cirilo puede declarar que los representantes de la 
Sede Apostólica y del sínodo episcopal de Occidente han ratificado, en nombre de 
Celestino, las decisiones dictadas. Es decir, la autoridad de la Sede Apostólica ha 
sido reconocida por todos en Efeso. 

Lo mismo sucederá en Calcedonia. Si en el «latrocinio de Efeso» se ridiculizó 
la autoridad de León Magno**, sin embargo, se hizo valer en el concilio de Cal- 
cedonia, que fue convocado por Marciano y aceptado finalmente por el papa, que 


25 Ibid., 11 1,8: CSEL 65,127. 

26 ACO LI 3,60; Conc. VATIC. I, Const. Pastor aeternus c.2: D 3056. 

27 CELESTINO, Ef. 13,11: PL 50,485; ACO LIT 12. 

28 Ip., Ep. 11,16: PL 50,459.501; ACO LJII 5,26. 

22 Ip., Ep. 17: PL 50,503; ACO I1,II 25. 

30 Tp., Ep. 18: PL 50,505; ACO LIT 22-24. 

31 Ip., Ep. 19: PL 50,511; ACO 1,11 25-26. 

32 Ip., Ep. 16,3: PL 50,502; ACO 1,11 24. 

33 Ip., Ep. 18: PL 50,505; ACO L,II 22-24. 

34 «La única autoridad que salió más fuerte y sin menoscabo del vehemente y confuso 
embrollo del concilio de Efeso fue la de Roma» (P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 393). 

35 Dióscoro no permitió leer la carta a Flaviano y no dejó hablar a los legados del papa. 
Cf. P.-TH. CAMELOT, Efhesus und Chalkedon: Geschichte der ókumenischen Konzilien 11 (Mz 
1963) 119-24. 
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había deseado un concilio en Italia: «Non renitor» 3%. Como Celestino, nombra 
León legados que lo representen; en la persona de éstos presidirá él mismo el 
concilio 37; pide que la definición de fe de Nicea no se ponga de nuevo en cues- 
tión38; la carta que antaño había escrito a Flaviano y que «aceptó toda la Iglesia», 
es la norma a la que hay que atenerse 3”. 

De hecho, la autoridad de León está presente y es eficaz en el concilio. No 
entramos en los conocidos hechos particulares*%, sino que solamente debemos re- 
cordar que, ya al comienzo de los debates, Pascasino, el representante de León*, 
pide la destitución de Dióscoro en virtud de las instrucciones recibidas de aquél *? 
y que la carta de León a Flaviano se lee y es aplaudida por los obispos, que hacen 
constar que coincide con las «cartas sinodales» de Cirilo: «¡Pedro ha hablado por 
medio de León!» % La carta la suscriben los obispos sin vacilación alguna. Y 
cuando los obispos se encuentran ante la alternativa entre Dióscoro y Leén, se 
adhieren unánimemente a las formulaciones de la carta dogmática a Flaviano. No 
hay que olvidar cuán considerablemente pesaba sobre la asamblea la voluntad de 
Marciano; pero, finalmente, se impuso la autoridad doctrinal del obispo de Roma. 
Cuando los obispos rogaron al papa que ratificase (fefarodv) las decisiones toma- 
das en Calcedonia, pueden decirle: «Tú fuiste para nosotros el intérprete de la 
voz de Pedro... Por medio de tus representantes, nos dirigiste, como la cabeza 
dirige a los miembros» **, 

Por otra parte, los legados protestan enérgicamente cuando el concilio atri- 
buye la jurisdicción sobre una gran parte del Oriente a la iglesia de Constantino- 
pla, la «nueva Roma», que dicen gozar de los mismos privilegios que la antigua 
Roma, y, después de haber vacilado el papa mucho tiempo en responder a la 
carta del concilio (22 de mayo del 453), declaró inválido lo que el concilio había 
decretado contra los cánones de Nicea: «per auctoritatem beati Petri apostoli ge- 
nerali prorsus definitione cassamus» *. Se necesitarán largas negociaciones hasta 
que León consienta en ratificar «in sola fidei causa» lo que en Calcedonia se 
decidió * y en darse por satisfecho con las disculpas de Anatolio *”. La autoridad 
de la Sede Apostólica se había afirmado frente al concilio y sobre el concilio, pero 
la unidad entre Roma y Constantinopla sufrió una conmoción. 


36 LEÓN MAGNO, Ep. 90,1: ACO IV 1,49. 

37 Tp., Ep. 93,1: ACO IV 1,52; cf. 89 y 91: ACO IV 1,47.49. León se expresa aún más 
decididamente que Celestino. 

38 Ip., Ep. 89; 90,2: ACO IV 1,47-48. 

39 Ip., Ep. 88,1; 93,2: ACO IV 1,46; 52. 

40 C£ P.-TH. CAMELOT, Ephesus und Chalkedon 136s. 

41 Esta vez estaban los legados romanos en la primera fila, delante de Anatolio de 
Constantinopla, y, por consiguiente, directamente frente a Dióscoro de Alejandría. 

42 Según la formulación empleada por Pascasino, es el mismo León el que por sus 
legados y por el santo concilio destituye a Dióscoro (ACO ILH 2,28). El texto latino de 
esta sentencia que León envía a los obispos de la Galia (Ep. 103: PL 54,989-92; ACO ILIV 
155-56) ofrece la curiosa variante: «Leo, per nos vicarios suos, sancta synodo consentiente...» 
Cf. Y. CONGAR, Zerrissene Christenheit. Wo trennten sich Ost und West? (W-Mn 1959) 81ss. 

43 Al mismo tiempo dicen también los obispos: «León habla como Cirilo.» Por consi- 
guiente, parece que solamente reconocen que la carta de León coincide con la auténtica 
tradición apostólica; la autoridad doctrinal del sucesor de San Pedro parece estar fuera de 
su dirección visual. 

44 A LEÓN, Ep. 98,1: ACO IU 1.3,116-17. 

45 LEÓN MAGNO, Ep. 105,3; cf. 106,4: ACO II 4,58.61. 

46 Ip., Ep. 114,1: ACO Il 4,71; 21 de marzo del 453. 

47 Ip., Ep. 135 y 136: ACO Il 4,88; 90; 29 de mayo del 454. 


CAPÍTULO III 


LA ECLESIOLOGIA LATINA EN EL SIGLO IV (hasta Agustín exclusive) 


$ 7. Hilario, Ambrosio, Jerónimo 


Bibliografía: 

P. Th. CAMELOT, Mysterium Ecclesiae. Zum Kirchenbewusstsein der lateimischen Váter: Sentire 
Ecclesiam (Homenaje a H. Rahner) (Fr 1961) 134-51. 

San Ambrosio: P. BATIFFOL, Le catholicisme de Saint Augustin (P 1920); excurso A, 11824: 
L'ecclésiologie de saimt Ambroise; 1D., Le Siege Apostolique (P 1924) 20-34; F. H. DUDDEN, The 
Life and Times of St. Ambrose 11 (O 1935) 636-38; J. RinNaA, Die Kirche als Corpus Christi 
Mysticum beim hi. Ambrostus (R 1940); G. FIGUEROA, The Church and the Synagogue in St. 
Ambrose (Wa 1949); J. HUHN, Das Geheimnis der Jungfrau-Mutter Maria nach dem Kirchen—va- 
ter Ambrostus (Wú 1954); J. J. MARCALIC, Ecclesia Sponsa apud S. Ambrosium (R 1967). 

San Jerónimo: E. SCHWARZBAUER, Die Kirche als Corpus Christe Mysticum beim hi. Hieronymus 
(R 1939); Y. BODIN, Saint Jéróme et U'Église (P 1966). 


Los Padres de la Iglesia latina del siglo IV tampoco ofrecen una eclesiología 
elaborada sistemáticamente, como tampoco la ofrecieron los Padres griegos de 
esta misma época. "Tampoco encontramos en ellos una teología de la estructura 
de la Iglesia, de su jerarquía y de sus poderes. En el tiempo comprendido entre 
Cipriano, que se enfrentó con el problema del cisma y de la unidad de la Iglesia y 
Agustín, que afrontó el donatismo, apenas se encontrará el esquema de una ecle- 
siología, excepto en Optato de Milevi, que también se opone al donatismo. Sin 
embargo, los grandes teólogos latinos Hilario (+ 367), Ambrosio (+ 397) y Jeró- 
nimo (7 419) poseyeron un sentido muy vivo para captar el misterio de la Iglesia; 
una «conciencia de Iglesia» muy intensa por así decirlo, a la que hay que añadir 
un sentimiento «romano» muy desarrollado ya, sobre todo en los dos últimos. 


A) UNA TEOLOGÍA BÍBLICA DE LA IGLESIA 


Esta conciencia de Iglesia se manifiesta, igual que en los Padres griegos, en la interpre- 
tación espiritual de la Sagrada Escritura sobre todo !. Toda la Biblia es una prefiguración 
de Cristo, y por consiguiente, también de la Iglesia: «Nullus cunctandi locus est, quin prae- 
figuratam hic ecclesiae praefigurationem intelligamus» ?. A este respecto existe en los lati- 
nos, lo mismo que en los griegos, una tradición tan constante, que se puede hablar de una 
doctrina común sobre la Iglesia 3. 


Esta eclesiología bíblica se remonta a Pablo (Ef 5,31-32) y al «sacramentum» 
de la Iglesia, que se prefigura en la unión entre Adán y Eva, que «revela, en 
figura, el misterio oculto en Cristo y la Iglesia» *. Visto desde este ángulo, todas 


' Cf. nuestro artículo Mystenum Ecclestae. Zum Kirchenbewussisein der lateinischen Váter: 
Sentire Ecclesiam (Homenaje a H. Rahner) (Fr 1961) 134-51. 

2 HILARIO, Tract. myst. 11 1: CSEL 65,30; AGUSTÍN, De civ. De: XVI 2: CSEL 40 2,127. 

3 Y. Bodin (l.c., 40-63) señala que Jerónimo está influido por Orígenes y Dídimo. Pero 
no se debe olvidar que no se trata meramente de una tradición de Escuela, sino de la 
tradición de la Iglesia. 

4% HILARIO, Tract. myst. 11 1: CSEL 65,6; cf. AMBROSIO, Enarr. in Ps.37,27: CSEL 
54,156. 
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las mujeres de la Biblia —Agar y Sara, Rebeca y Raquel, la viuda de Sarepta o la 
penitente que ungió los pies de Jesús— son, de alguna manera, imágenes de la 
Iglesia. Obsérvese que nuestros autores hablan de buen grado, de entre estas 
mujeres, de las pecadoras Rahab o Betsabé, para recordar que la Iglesia peca- 
dora, la «Ecclesia peccatrix» $, que se compone de pecadores, publicanos, gentiles, 
es purificada y libertada de los pecados por su esposo Jesús, el nuevo Adán, el 
nuevo Josué. Como a la pecadora que acude con ocasión del banquete en casa de 
Simón, «in typum Ecclesiae ex gentibus congregatae» $, perdona Jesús a la Iglesia 
sus pecados para convertirla en su esposa santa y pura ”. La Iglesia es, pues, la 
pecadora que ha hallado gracia, la esposa que ha vuelto a ser comprada. Estas 
imágenes, tan atrevidas como son, permite barruntar la profundidad del misterio 
de la Iglesia, que está relacionado con el de la encarnación y redención y con 
toda la historia de la salvación. 

Aunque la Iglesia, en virtud de la santidad del mismo Cristo, es santa, tiene 
sin embargo, miembros pecadores. Jerónimo (+ 419-20), por ejemplo, no cree en 
una Iglesia de los puros; no se priva de denunciar públicamente los defectos y los 
vicios de los hombres de iglesia. Aun cuando ésta es santa en sí con una santidad 
esencial, «sin embargo, nunca está sin pecado en sus miembros, y sólo en el fu- 
turo y en el cielo estará totalmente y para siempre «sine macula et ruga» $. 


La Iglesia es esposa, virgen y madre; Ambrosio ? y Jerónimo desarrollan con 
fortuna estas imágenes tradicionales, que con frecuencia se explican en el marco 
de una exégesis espiritual del Cantar de los Cantares. La Iglesia es la esposa 
amada de Cristo; ella lo ama también con su amor singular y nunca vacilante '. 
Coronada con la sangre de Cristo, es la corona de gloria, hermosa a imagen 
de Cristo; hermosa por el esplendor de sus virtudes, bella por el encanto de la 
gracia !!, 

La esposa Iglesia es virgen; este pensamiento se repite también incesante- 
mente en los tratados, p.ej., de Ambrosio sobre la virginidad. Obsérvese que esta 
virginidad es la de la fe. «El esposo es Cristo; la esposa, la Iglesia; esposa por el 
amor, virgen por la castidad (integritate)». Sin embargo, se trata de la integridad 
de la fe !?. La Iglesia es virgen por la castidad, madre por los hijos que ella da a 
luz a la fe: «Et quomodo de Adam et de uxore eius omne hominum nascitur 
genus, sic de Christo et de Ecclesia omnis credentium multitudo generata est» 13, 
Como «madre de los vivientes», es la Iglesia la nueva Eva al lado del nuevo Adán: 
«Sit una Eva mater cunctorum viventium, et una Ecclesia parens omnium chris- 


5 HILARIO, Tract. myst. 11 9: CSEL 65,35; cf. 13: CSEL 65, 4.—H. U. v. BALTHASAR, 
Casta meretrix: Sponsa Verbi. Skizzen zur Theologie II (Ei 1961) 203-305 (trad. esp.). 

6 JERÓNIMO, Ef. 122,3: CSEL 56,66. 

7 Cf el pasaje citado anteriormente (p.207 nt.12), de Juan Crisóstomo. 

$ Y, BODIN, Lc., 348-49. «Vide quanta habeat loca Ecclesiae, et quod illud apostolicum: 
Ut sit sine macula et ruga, in futuro et in caelestibus servetur» (JERÓNIMO, Comm. in Ter, VI 
31,38: PL 24,887. Cf. AcusTÍN, Retract. 1 7; 11 44: CSEL 36,34; 152.—Como veremos, no 
son extrañas las perspectivas escatológicas a esta eclesiología, que sólo puede rechazar al 
donatismo. 

? Sobre Ambrosio cf. la bibliografía antes citada. 

10 «(Ecclesia) numquam circa Christum suum mutat affectum» (AMBROSIO, Hexaem. IV 
5,22: CSEL 32-1, 128-29. 

1! AMBROSIO, Expos. Ps. 118, 15,11; 17,16.20.21: PL 15,1413.1446.1447. 

12 Ip., [n Luc. VII 9: CSEL 32-3,395. 

13 JERÓNIMO, In Efph. 5,21: PL 26,525. 
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tianorum» '*, Por esta razón no se puede encontrar la vida fuera de la única 
Iglesia, la única madre de los cristianos; éstos son «el corazón de su corazón: 
viscera de visceribus elus» 'S, 

Aquí aparece un paralelo, al que sólo brevemente podemos aludir: el paralelo 
entre Eva y María '?. Como la Iglesia, también María es la nueva Eva, y, por 
ende, es imagen de la Iglesia (typus Ecclesiae). Ambrosio debe de haber sido el 
primero que dijo esto expresamente !”. En la maternidad virginal de María ve el 
Obispo de Milán el misterio de la Iglesia, que «como virgen, nos ha concebido por 
el Espíritu; como virgen, nos da a luz sin dolor» !5. Todo lo que se dice de María 
concierne al «mysterium Ecclesiae», y, viceversa, también es válido para María 
todo lo que de la Iglesia se ha profetizado, p.ej., en el Cantar de los Cantares: 
«Quam pulchra etiam illa quae in figura Ecclesiae de Maria prophetata sunt» ??, 

La Iglesia da a luz a sus hijos en el bautismo y los alimenta por sus «sacra- 
menta»: «¿Qué otra cosa son los pechos de la Iglesia sino los misterios (sacramenta) 
del bautismo?» ?% Aunque sólo sea por el deseo, como Valentiniano, hay que ha- 
ber bebido en el pecho de la Iglesia la leche del niño recién nacido para poder 
beber en su más escondido aposento la copa de la gracia del Espíritu Santo ?!. No 
hay vida fuera de la madre Iglesia y de sus sacramentos. El que los Padres subra- 
yen tanto el lugar que ocupan en la vida de la Iglesia los sacramentos (bautismo y 
eucaristía), pone de relieve la estructura sacramental de la Iglesia. No es una 
realidad puramente espiritual, tampoco meramente una organización público- 
Jurídica; es, propiamente, un «mysterium-sacramentum», un sacramento. 


No necesitamos detenernos más en la doctrina de los Padres de la Iglesia 
latina sobre la estructura jerárquica de la Iglesia. Esta estructura constituye una 
Jerarquía de tres grados, de la que Jerónimo trata con frecuencia cuando, p.ej., 
habla sobre los deberes particulares de los obispos, de los presbíteros y de los 
diáconos ??, En esto no hay nada nuevo, y tampoco nada que concierna directa- 
mente a la teología. Obsérvese, sin embargo, cuánto se subraya que la Iglesia es la 
ciudad de Dios y el cuerpo de Cristo ?3, la nueva Jerusalén, de la que la ciudad 
de David sólo fue la «praeformatio» ?*;, cosas que conocemos por los Padres grie- 


14 Tp., Ep. 123,11: CSEL 56,84; cf. AMBROSIO, De inst. virg. 3,24: PL 16,311; Enarr. in 
Ps. 36,20: CSEL 64,87; In Luc. 11 86-87: CSEL 32-3,91. 

15 AMBROSIO, ln Luc. V 92 (CSEL 32-4,218): sobre la viuda de Naím. 

16 De la abundantísima literatura sobre este tema citamos solamente: A. MULLER, 
Ecclesia-María. Die Einheit Marias und der Kirche: Paradosis 5 (Fri 21955); H; RAHNER, Maria 
und die Kirche (1 1951); Y. M.—J. CONGAR, Marie et PÉglise dans la pensée patristique: 
RSPHTH 38 (1954) 3-38. 

17 AMBROSIO, In Luc. 11 7: CSEL 32-4,45; cf. J. HUHN, Lc., 128. 

18 Tn Luc. 11 7: CSEL 32-4,45. 

12 De imst. virg. 14,89: PL 16,326. 

20 De obitu Valent. 75: CSEL 73,364. 

21 Ibid. 

22 Y, BODIN, 1.c., 176-96. Tenemos que contentarnos con una mera alusión a las ideas 
de Jerónimo (y del Ambrosiáster) sobre el origen del episcopado y sobre la relación entre 
episcopado y presbiterado. Cf. J. LÉCUYER, Aux origines de la théologie thomiste de l'episcopat: 
Gr 35 (1954) 56-89. 

23 AMBROSIO, Expos. Ps. 118,15,35: CSEL 62,349. 

24 HILARIO, ln Matth. 4,24: PL 9,941; cf. JERÓNIMO, In Hierem. 11 17 (CSEL 59,85): 
«todo lo que está escrito sobre Jerusalén según el sentido literal hay que entenderlo sobre 
la Iglesia en sentido espiritual». —Cf. A. PENNA. Principi e carattere dell esegesi di S. Gerolamo 
(R 1950) 101-102.141-43. 
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gos. No carece de interés que para Ambrosio, p.ej., la Iglesia prolongue a la 
Sinagoga, que perdió la gracia de la elección 25. Acaso haya en esto una huella de 
polémica antijudía ?; sin embargo, como se ve, se introduce la tipología en una 
perspectiva histórica sobre las relaciones entre los dos pueblos, el antiguo y el 
nuevo pueblo (un tema tradicional ya desde mucho tiempo atrás 27, así como en 
la doctrina sobre la universalidad de la Iglesia «ex gentibus congregata» 28). 

La Iglesia es la ciudad edificada sobre los apóstoles, donde se congregan todos 
los pueblos de la tierra, la «congre gatio populorum» ?*. Esta catolicidad que se ex- 
tiende a todas las naciones 3% no consiste sólo en la expansión geográfica, sino que 
guarda relación con el misterio de la encarnación y es justamente el misterio de 
la Iglesia, del cuerpo de Cristo. Cristo congrega en su Iglesia a los cautivos, que 
ha libertado del dominio de los vicios al despertarlos a una nueva vida, al trans- 
formarlos en un nuevo hombre y al hacerlos el cuerpo de su carne. El mismo es 
la Iglesia: «Ipse est enim Ecclesia»; él abarca totalmente en sí por el «sacramen- 
tum» de su cuerpo 3!. La unidad y catolicidad de la Iglesia son las del cuerpo de 
Cristo 32, «La comunidad de la santa Iglesia nace por la unidad de la fe y del 
amor para formar un cuerpo unido y estructurado sólidamente» 33, Esta unidad se 
manifiesta y se realiza mediante la comunión de la iglesia local con su obispo y su 
clero y mediante la comunión de los obispos entre sí. Por esta razón dice Hilario 
con unas palabras que recuerdan a Cipriano: «Episcopus ego sum in omnium 
Galliarum ecclesiarum atque episcoporum communione... et ecclesiae adhuc per 
presbyteros meos communionem distribuens» 3%, Pero, vista más profundamente, 
la unidad es obra del Espíritu Santo: «Ecclesia autem Christi... Spiritus unitate 
contuncta est» 35, «La Iglesia, llena de la semilla de la palabra y llena del Espíritu 
de Dios, dio a luz al cuerpo de Cristo, esto es, al pueblo cristiano» 36. 

Un bello texto de San Hilario resume todo esto: 


«El cuerpo de la Iglesia es uno... por la unidad de la fe, por la comunión en el amor, 
por la concordia en el obrar y en el querer, por el don singular del sacramento para todos. 
Por consiguiente, todos somos una cosa... Y cuando se ha realizado lo que está escrito: 
“Todos los creyentes eran un corazón y un alma”, entonces seremos la ciudad de Dios, 
entonces seremos la Jerusalén santa, puesto que Jerusalén está edificada como una ciudad, 
de la que todas las partes se agrupan para formar una ciudad ('*cuius participatio eius in 
idipsum”)» 37. 


Como «imago caelestium» ?8, la Iglesia es, en este mundo, la imagen y la es- 


25 G. FIGUEROA, L.c. 

26 M. SIMON, Verus Israel (P 1958) 265-68 y passim. 

27 A. v. HARNACK, Mission und Ausbreitung 1 (L *1924) 259-80. 

28 P.ej., AMBROSIO, Expos. Ps. 118,7,33: CSEL 62,146 y passim. 

22 Ibid., 118,22,41: CSEL 62,508. 

30 «Christus dignatus est omnes gentes in unum corpus Ecclesiae congregari» (AMBRO- 
SIO, Enarr. in Ps. 1,50: CSEL 64,42). 

31 HILARIO, Tract. in Ps. 125,6: CSEL 22,609. 

32 J, RINNA, ].c.; E. SCHWARZBAUER, l.c. 

33 AMBROSIO, De off. 111 3,19: PL 16,150. 

34 HILARIO, Lib. ad Const. imperat. 2: CSEL 65,197-98. 

35 JERÓNIMO, ln Mich. 1 1: PL 25,1162. 

36 AMBROSIO, In Luc. 111 38: CSEL 32-4,126. Un pasaje en el que se puede encontrar 
en forma de filigrana el paralelo Iglesia-María. 

37 HILARIO, Tract. in Ps. 121,5: CSEL 22,573. 

38 AMBROSIO, De interpellatione lob et David 1V 2,2: CSEL 32-2,274. 
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pera de la Jerusalén celeste; su construcción sólo estará terminada al final del 
mundo ?”. 


B) EL PRIMADO DE PEDRO 


Por lo que concierne a la interpretación de Mt 16,17-19 y del primado de 
Pedro *%, no cabe duda que, para los Padres, Pedro es «el que creyó primero y el 
príncipe de los apóstoles (apostolatus princeps)» *!, fue elegido para ser «Ecclesiae 
fundamentum» 4, «firmamentum Ecclesiae»; como Ambrosio dice con frecuen- 
cia %, para ser «Ecclesiae petra» *1. 

El fundamento de la Igiesia es la fe de Pedro. Así dice Hilario: «Haec fides [sc. 
Petri] Ecclesiae fundamentum est» *; y también Ambrosio, no sin una cierta ambi- 
gúedad: «Fides ergo est Ecclesiae fundamentum. Non enim de carne Petri, sed de 
fide dictum est quia portae mortis ei non praevalebunt» *, Aunque Ambrosio 
sabe bien que «Petrus Ecclesiae praeponitur» *”, este primado es para él, pues, un 
«primatus confessionis utique, non honoris, primatus fidei, non ordinis» %; un 
primado según la fe, no según la jerarquía (ordo). Pedro respondió a la pregunta 
de Jesús delante de los otros (prae ceteris) o más bien en nombre de los otros (fro 
ceteris). Pedro es el fundamento, porque no sólo supo mantener su fe personal 
(proprium), sino la fe de todos (commune) *?. No posee un primado jurídico, sino 
un primado doctrinal: Pedro es el guardián de la fe *, 

Por otra parte, el Ambrosiáster sabe que Pedro recibió el «primatum... ad fun- 
dandam Ecclesiam» *!; sin embargo, asocia con esto la idea de que Pablo recibió 
un primatus para fundar las iglesias de los paganocristianos. 

Jerónimo, en cambio, formula una teología mucho más decidida del primado 
de Pedro *?. La única roca sobre la que se funda la Iglesia es Cristo *?; sin em- 
bargo, puesto que Pedro creyó en la roca que es Jesucristo, recibió también el 
nombre de Pedro**, Así, pues, existe, en cierto modo, un nexo entre Cristo-Petra 


32 HILARIO, Tract. in Ps. 121,4: CSEL 22,572-73; cf. In Ps. 124,4: CSEL 22,600. 

40 J. LuDWIG, Die Primatworte Mt 16,18.19 in der altkirchlichen Exegese: NTA 19,4 (Mr 
1952) 59-70. 

41 HILARIO, ln Matth. 7,6: PL 9,956. 

42 Ibid.: PL 9,1010; cf. De Trin. VI 20: PL 10,172; AMBROSIO, De Spir. Sancto 11 
13,258: PL 16,776; De incarnat. 4,33: PL 16,827. 

13 AMBROSIO, De fide 1V 5,57: PL 16,628; In Luc. 1V 70: CSEL 324,175; De virg. 
16,105 (PL 16,292): «Ecclesiae firmamentum et magisterium disciplinae». 

44 Ip., Hexaem. V 24, 88: PL 14,240. 

45 HILARIO, De Trin. VI 36; cf. VI 37: PL 10,186-87; «Felix fidel petra Petri ore con- 
fessa» (De Trin, 11 23: PL 10,66). 

+5 AMBROSIO, De incarnat. 5,34: PL 16,827. El contexto sugiere el sentido: la fe de 
Pedro; pero también podría tratarse de la fe en general. 

47 Ip., Enarr. in Ps. 43,40: PL 16,1109. 

48 De incarnat. 4,32: P1 16,826. 

42 Tbid., 4,33: PL 16,827. 

30 B, CITTERIO, Sulla interpretazione di un passo ambrosiano riguardante il primato di S. 
Pietro: SC 68 (1940) 491-95. Cf. las reflexiones de B. BOTTE, en BRhAM V (1947) 207 
n.601. 

51 In Gal. 2,7-8: PL 17,368. 

532 Y. BODIN, l.c.; sobre todo, 141-44. 

53 JERÓNIMO, ln Matth. 7,27: PL 26,51; cf. 1 Cor 3,11; 10,4: «Petra autem erat Chris- 
tus». : 

5% In Matth. 16,18: PL 26,117; cf. 7,26: PL 26,50. 
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y Simón-Pedro, que, por su parte, es la «petra» sobre la que la Iglesia fue fun- 
dada **. Por otra parte es la fe la que establece este nexo entre Pedro y Cristo; 
pero la persona de Pedro se pone de relieve más vigorosamente, pues sobre Pe- 
dro, el «princeps apostolorum», ha sido fundada la Iglesia de Dios, a la que nin- 
guna tormenta puede hacer temblar**. Pedro fue elegido, en razón de su fe, para 
ser aquel en quien nunca tenga cabida el error *” y para ser el guardián de la fe y 
de la unidad de la Iglesia: 


«La Iglesia ha sido fundada sobre Pedro; en otro pasaje acontece lo mismo respecto a 
los apóstoles (cf. Mt 18,18); todos reciben las llaves del reino de los cielos y sobre todos 
está la Iglesia sólidamente fundada. Sin embargo, se elige uno solo entre los Doce para 
que se constituya una cabeza y para que se elimine toda ocasión de división» 8, 


Para Cipriano, Pedro es escogido entre los Doce para ser el signo de la unidad; 
según Jerónimo, Pedro es escogido para ser la cabeza y el protector de la unidad, 
de la unidad de la fe. Se ve cómo entre unas fórmulas análogas ha progresado el 
pensamiento y se ha precisado. 

Esta posición de «piedra fundamental» establece entre Pedro y la Iglesia un 
nexo tan íntimo, que Ambrosio puede decir: «Ubi ergo Petrus, ibi Ecclesia...» 52 


La Iglesia se congrega, por así decirlo, en Pedro, que es, en cierto modo, su signo 
visible *0, 


C) LA IGLESIA DE ROMA 


¿Se ha transmitido el primado que Jesús otorgó a Pedro a sus sucesores en la 
sede episcopal de Roma? ¿Qué autoridad atribuyen los teólogos latinos del si- 
glo IV a la iglesia romana y a su obispo y en qué la fundan? Fuera de su Opus hasto- 
ricum, que nos ha conservado importantes documentos, como la carta sinodal de 
Sárdica y las cartas de Liberio, no encontramos en Hilario alusión alguna a la 
sede romana, que parece no desempeña ningún papel en su teología ni en su 
actitud práctica. Pudo haberse encontrado con Liberio cuando pasó por Roma a 
su vuelta del destierro, pero no sabemos que nunca recurriera al papa. Esto 
puede sorprender en cierto modo si se piensa en cómo se comportaban en la 
misma época algunos obispos de Oriente; p.ej., Atanasio. 

Ambrosio, en cambio, tiene trato frecuente con Roma, y, aunque el Obispo de 
Milán ejerce un cierto primado sobre los obispos del norte de Italia y aun de 
Miria y aunque en ocasiones pone de manifiesto su independencia con relación al 


55 Ep. 15,2 (a Dámaso): PL 22,355; In Matth. 16,22: PL 26,120 etc. 

56 Dial. adv. Pelag. 1 14: PL 23, 506. 

57 Cf. In Matth. 16,22-23: PL 26,120. 

58 Adv. Tovin. 126: PL 23,247. 

59 AMBROSIO, Enarr. in Ps. 40,40: PL 14,1082. 

$0 J. LuDwIG, l.c., 67. Sobre esta famosa fórmula cf. P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 
26 nt.3. En sentido contrario: A. VAUDAGNOTTI, Ubi Petrus, ibi Ecclesia: SC 54 (1926) 189- 
203 (sobre todo, 200-203). Nosotros somos, con P. Batiffol, de esta opinión: «Este famoso 
texto no tiene la significación, a él atribuida, de un axioma, a no ser que se le arranque de 
su contexto». En todo caso, no tiene a la vista el primado romano. Cf. R. GRYSON, Le prétre 
selon saint Ambroise (Lv 1968) 215-17. 
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papaf!, sin embargo, su actitud frente a la iglesia de Roma está fuera de toda 
duda. ] 

Ya en los primeros años de su episcopado (año 379) relató en su oración 
fúnebre por su hermano Satiro que éste, cuando deseó recibir el bautismo y la 
gracia de la verdadera fe, preguntó al obispo al que acudió «si estaba en comu- 
nión con los obispos católicos, es decir, con la iglesia romanaf?, Y cuando Ambro- 
sio escribió algo más tarde (año 381) a los emperadores en nombre del concilio 
de Aquilea a causa del antipapa Ursino, les rogó que no permitiesen que el cisma 
enrede a la iglesia romana, «totius orbis romani caput», y a la santa fe de los 
apóstoles, puesto que de Roma se deriva el derecho a la comunión para todos $3. 
«Con otras palabras: por la comunión con Roma se garantiza la comunión entre 
todas las iglesias» 4%. Para rechazar la herejía de Joviniano hay que atenerse a la 
doctrina de los obispos, a las palabras de Cristo, al símbolo de los apóstoles, «que 
protege a la iglesia romana y la conserva siempre incólume» *5, Estas palabras se 
recuerdan en las de la Explanatio symboli: Este es el credo que la Iglesia romana 
conserva, en la que Pedro, el primero de los apóstoles, tuvo su sede y a la que 
llevó la máxima universalidad» *. Y, como es sabido, Ambrosio quiso, si es que es 
el autor del De sacramentis %”, «seguir en todo a la iglesia romana» 8, aunque tenía 
sus razones para mantener el rito propio de la iglesia de Milán en algún punto 
particular. 

Para pertenecer a la Iglesia católica hay, pues, que estar en comunión con la 
iglesia de Roma, que conserva fielmente la fe de los apóstoles. Esta comunión 
garantiza la integridad de la fe y la unidad de la Iglesia. En estas dos cuestiones 
puede resumirse todo lo que Ambrosio pensó sobre el tema. La autoridad doctri- 
nal corresponde a la iglesia romana desde el apóstol Pedro, «que fue obispo de la 
iglesia romana» *?%; sin embargo, no es claro que Ambrosio relacione esta autori- 
dad con la promesa a Pedro 7% o que atribuya al obispo de Roma un primado de 
jurisdicción sobre la Iglesia universal. El primado de éste no pertenece al orden 
jurídico; consiste en la autoridad doctrinal del protector de la fe. 

Se podía hablar de un «romanismo» de Ambrosio ?*. El «romanismo» de Jeró- 
nimo es, sin duda alguna, aún más acusado”?. Se debe, acaso, a su formación; 
tanto a su formación literaria como a la cristiana y monástica, que es totalmente 
romana (puede llamarse «homo romanus») 73, y quizá es también una reacción 


61 C£,, p-ej., Ep. 42. Llama a Siricio «magister et doctor», pero le comunica la resolución 
del concilio de Milán como a un igual y casi como si la resolución de Milán confirmara la 
del concilio de Roma (!). 

62 AMBROSIO, De exc. Sat. 1 47: PL 16,1306. 

63 Ip., Ep. 11,4: Pl 16,246. 

64 P, BATIFFOL, Le Siege Apostolique 26. 

65 Ep. 42,5 del concilio de Milán (393) a Siricio (PL 16,1121). 

€6 AMBROSIO, Expl. symboli 7: PL 17,1158. —Con H. Connolly y B. Botte, consideramos 
la Explanatio como un escrito auténtico de Ambrosio. 

é7 La cuestión sigue siendo discutida. Cf. CIP (2.2 ed.) n.154, y K. GAMBER, Die 
Autorschaft von De Sacramentis (Rb 1967). Por el contrario: J. ScHmITsS, ZKTh 91 (1969) 
59-69. 

68 AMBROSIO, De sacr. 111 5-6: PL 16,433. 

2 Ibid.; cf. Expl. symb. 7: PL 17,1158. 

70 Obsérvese, sin embargo, De paen. 1 7,33: PL 16,476. 
11 P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 619. 

2 Ibid., 30-34; Y. BODIN, Lc., 204.15. 

2 JERÓNIMO, Ep. 15,3: PL 22,356. 
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contra los monjes sirios, que quieren comprometerlo en sus disputas. En todo 
caso, las manifestaciongs$ más categóricas sobre la «cathedra Petri» hay que encon- 
trarlas en las cartas que sobre esto escribe a Dámaso desde el Oriente ?%, Jeró- 
nimo invoca la cátedra de Pedro y la fe que el apóstol ha prometido 73. Solamente 
en Roma se guarda incólume la herencia de Pedro. Recurre a la luz del mundo, a 
la sal de la tierra, al sucesor del pescador y al discípulo de la cruz. Para seguir a 
Cristo hay que permanecer en la comunión con Dámaso, es decir, en la comunión 
con la cátedra de Pedro, con la piedra sobre la que la Iglesia ha sido edificada 
(Petrus-petra). Fuera de esta casa no se puede comer el cordero; fuera del arca 
de Noé se hunde uno en el diluvio 7*. Dicho brevemente: «Si quis cathedrae Petri 
lungitur, meus est» 77, Aunque se cargue en cuenta una cierta exageración, el 
sentido es claro: la fe católica es la fe de la iglesia romana, de la «cathedra Petri», 
que conserva incólume la fe de Pedro. Dámaso es «el maestro virginal de la Igle- 
sia virginal» 78, Jerónimo aconsejará a Demetria «conservar la fe de Inocencio, el 
sucesor de Anastasio en la Sede Apostólica» ??. Para estar seguro de conservar la 
fe verdadera hay que estar en comunión con la Sede Apostólica, y así puede la 
iglesia de Alejandría tener a honra el estar en comunión con la «fe romana» *, 
«Fuera de esta sede y de esta fe no hay comunión católica alguna» 8!. 

Por consiguiente, Jerónimo hace el mismo raciocinio que Ambrosio para funda- 
mentar la necesidad de permanecer en comunión con la iglesia romana, y tanto 
para él como para Ambrosio es el primado de Roma un primado de la fe. Sin 
embargo, subraya más vigorosamente que Ambrosio la posición personal del 
obispo de Roma, Dámaso, Anastasio, Inocencio, que ha de decidir como árbitro 
cuál es la verdadera fe. Además, menciona que la «cathedra Petri» es la roca 
sobre la que la Iglesia ha sido edificada*?; el nexo entre la autoridad de la iglesia 
romana y la promesa a Pedro se pone de relieve claramente. «A excepción de los 
papas, ningún teólogo de la antigiedad cristiana ha interpretado el texto de Mt 
16,18 tan decididamente en un sentido romano como Jerónimo» 33, 


En los papas mismos se manifiesta, cada vez más claramente en el transcurso 
del siglo 1v, la conciencia de su autoridad y de las prerrogativas de la «Sedes 
Apostolica» 8%, Aquí sólo podemos citar algunas de las declaraciones más impor- 


74 Tp., Ep. 15 y 16: PL 22,355-59. 

75 Rom 1,8. Cf. ya CIPRIANO, Ep. 69,14. La idea se repite con frecuencia en Jerónimo: 
Ep. 84,8; 127,9; 130,16; etc.: PL 22,749.1092.1120. Cf. J. CHAPMAN, Fides Romana: RBén 
12 (1895) 546-57. 

76 Sobre estas imágenes cf. supra p.34 nt.15. Obsérvese que acaso haya una reminiscen- 
cia de Orígenes. 

77 JERÓNIMO, Ep. 16,2: PL 22,358. 

78 Ip., Ep. 48,18: PL 22,508. 

79 Ep. 130,16: PL 22,1120. 

80 Ep. 63,2 (a Teófilo): PL 22,607. 

$1 P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 34. 

82 JERÓNIMO, Ep. 15,2: PL 22,355, 

83 J. LuDwIG, Lc., 70. Jerónimo realza con gusto las bellezas de la Roma cristiana, 
donde se pueden ver la «santa Iglesia, los trofeos de los apóstoles y de los mártires, la 
verdadera confessio Christi...» (Ep. 46,11: PL 22,490; la carta firmada por Paula y Eustoquio 
procede seguramente del mismo Jerónimo. Sin embargo, su veneración de la iglesia ro- 
mana no se funda sobre esto, y aún menos sobre la grandeza de la Roma pagana. Cf. 
también In Gal. 11, Pról.: PL 26,355. 

8% La fórmula, que ya aparece en el año 354 en una carta de Liberio a Eusebio de 
Vercelli («nullo genere a consortio sedis apostolicae discrepasti» [JAFFÉ, 211: PL 8,1350), 
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tantes, pero no podemos abordar los acontecimientos históricos en cuyo contexto 
tienen lugar $5. 


En la carta que escribió a los obispos de Oriente reunidos en Antioquía sobre el caso de 
Atanasio, les recordaba ya el año 340 el papa Julio que «es costumbre que se nos escriba en 
primer lugar, y que así se administre justicia desde aquí [Roma]... Lo que os pido es lo que 
hemos recibido del bienaventurado apóstol Pedro» *€, 

En fecha algo posterior (año 343) pensaba el concilio de Sárdica: «Hoc enim optimum 
et valde congruentissimum, si ad caput, id est ad Petri Apostoli sedem, de singulis quibus- 
que provinciis Domini referant sacerdotes» $”. 


El episcopado mismo, al menos el occidental, acepta las afirmaciones del papa 
y tiene conciencia de que al sucesor del apóstol Pedro corresponde esta suprema 
jurisdicción. 

Dámaso y el concilio romano reunido en torno a él advierten que en Rímini 
se hubiera debido, sobre todo, adherirse a la «sententia» del obispo de Roma $8, 
Los obispos del Sínodo del año 378 están «ad sublime Sedis Apostolicae sacrarium 
congregati». Piden a Graciano que, en el caso de una reclamación, se remita a 
Roma el asunto de los obispos reacios, o, en caso de que éstos estén demasiado 
lejos, a su metropolitano; en caso de que se trate del metropolitano, «necessario» 
al obispo de Roma o a los árbitros designados por él. Pues, aunque Dámaso tenga 
el mismo rango que los obispos por su oficio (munere), sin embargo, se encuentra 
sobre ellos en virtud de la «praerogativa sedis Apostolicae» $% En el caso del 
obispo de Roma mismo decide el «concilium imperiale». Hay que guardarse de 
exagerar la importancia de este texto y del rescripto en que Graciano contestó a 
esto (Graciano se negó, por otra parte, a constituirse en juez competente del 
obispo de Roma ?%); no se trata aquí de la partida de nacimiento del papado, que 
habría sido instituido así por un rescripto imperial *!. "Tampoco tenemos que si- 
tuar en este punto tales documentos en la historia de las relaciones entre la iglesia 
romana y el gobierno imperial o en la historia de las intervenciones del «brazo 
secular». Sin embargo, hay que tener en cuenta la claridad con que la carta sino- 
dal del año 378 afirma la «praerogativa Sedis Apostolicae». A la sede episcopal de 
Roma, como sede del apóstol Pedro, corresponde una posición totalmente especial 
y un verdadero primado sobre las otras iglesias. 

El término mismo «primado» aparece algunos años más tarde en el concilio 


es recogida enérgicamente por Dámaso y pronto se hace clásica. Cf. P. BATIFFOL, Cathedra 
Petri: Unam sanctam 4 (P 1938) 151-58. 

$85 Cf. p.ej., P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 39-50; E. CASPAR, Geschichte des Papsttums 
von den Anfángen bis zur Hóohe der Weltherrschaft 1 (TY 1930) 196-256; sobre todo, 242-51; G. 
ROETHE, Zur Geschichte der rómischen Synoden im 3, und 4. Jh.: Geistige Grundlagen rómis- 
cher Kirchenpolitik 11 (St 1937) 88-109: la posición del obispo romano en Italia bajo Libe- 
rio y Dámaso. 

$6 ATANASIO, Apol. contra Arian. 35 (OPITZ, 11 1,113). 

87 HILARIO, Fragm. hist. 11 9: CSEL 65,35. 

$8 Carta Confidimus, del concilio del año 371 (PL 13,349); TEODORETO, II 17 (GCS 
[? 1954] 137), Historia de la Iglesia. 

82 Constitutio Valentiniani Imperatoris ad Damasum Papam: PL 13,576.581.583. 

20 COLL. AVELLANA, Ep. 13, «De rebaptizatoribus»: CSEL 35,54-58; PL 13,583-87). Cf. 
p.ej., el comentario de P. BATIFFOL, Le Siege Apostolique 45,60, o de E. CASPAR, l.c., 211-16. 

?! De este modo, p.ej., J. Turmel: «Así se fundó el papado» (Histoire des Dogmes. 1V: «La 
Papauté» [P 1933] 123). En cambio: E. CASPAR, l.c., 214-15” «El rescripto de Graciano no 
entra, en modo alguno, en la historia de la teoría del primado». Cf. también las reflexiones 
de G. ROETHE, l.c., 108. 
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romano del 332 (en caso de que haya que atribuirle el capítulo tercero del Decre- 
tum Gelasianum ??), que con toda certeza eleva a tesis el «primatus» de la Iglesia 
romana sobre las otras iglesias: este primado le ha sido otorgado no por decreto 
alguno conciliar 93, sino por las palabras que el mismo Señor dijo a Pedro: «Tu es 
Petrus...F, etc. «Est ergo prima Petri apostoli sedes Romana Ecclesia...» A conti- 
nuación vendrían Alejandría y Antioquía, que también se remontan a Pedro di- 
recta o indirectamente ?1%. Aquí se perfila ya la posterior teoría de la pentarquía; 
pero para nosotros es importante lo que aquí se enseña con toda claridad sobre el 
origen del primado de la iglesia romana; ella es la primera sede, porque es la 
sede del apóstol Pedro, al que el mismo Jesucristo ha entregado las llaves del 
reino de los cielos. Dámaso era consciente de que también él había recibido de 
Cristo el honor de la «Sedes Apostolica» *5, y supo expresar esta doctrina en fór- 
mulas ya definitivas. 


DIGRESIÓN: «SANCTORUM COMMUNIO» 


Bibliografía: 


J. P. KIRSCH, Die Lehre von der Gemeinschaft der Hetligen im christlishen Altertum (Mz 1900); 
W. ELERT, Die Herkunft der Formel Sanctorum Communtio: ThLZ 78 (1949) 577-86. 


La fórmula «sanctorum communio», que está ausente tanto en el credo ro- 
mano como en las profesiones de fe orientales, aparece por primera vez, después 
de la mención de la «sancta Ecclesia catholica», en un símbolo atribuido a Jeró- 
nimo, que, según G. Morin, hay que identificar con la fórmula de fe que Jeró- 
nimo tuvo que suscribir durante su estancia en Siria *%. La fórmula surge de 
nuevo algo más tarde en la Explanatio symboli, de Nicetas de Remesiana ?, y se 
encuentra luego otra vez en las profesiones de fe galas *. 

La fórmula podía ser de origen oriental (¿Antioquía?). Su sentido es dudoso y 
sigue siendo discutido. En el Oriente, la xotvwvía Twv dytwv es la participación en 
los «misterios», es decir, en la eucaristía (cf. la fórmula tú éyia toic dry lore). Si la 
«communio sanctorum» puede tener realmente este sentido sacramental en el 
símbolo atribuido a Jerónimo, para Nicetas en cambio, la Iglesia es la «sanctorum 
omnium congregatio», y sólo en la santa Iglesia católica se puede pertenecer a la 
«communio sanctorum» de los «patriarcas, profetas, apóstoles, mártires y de todos 
los demás santos» «que ha habido, que hay y que habrá, y que constituyen sólo 
una única Iglesia, puesto que, santificados en la unidad de la misma fe, marcados 
por un único Espíritu, se han convertido en un único cuerpo...» La comunión con 


22 Ed. E. v. DoBSCHUTZ, Das Decretum Gelasianum: TU 38,4 (L 1912). A pesar de las 
objeciones de P. Batiffol, p.ej. (Le Siege Apostolique 146-50), que recoge los datos destacados 
por Dobschútz, se tiende hoy a atribuir este capítulo tercero al sínodo del año 382. Cf, 
p.e]., E. CASPAR, l.c., 247-49.598-99; CIP, 1634. En cambio, no se puede utilizar aquí la 
carta Ad Gallos (JAFFÉ 277: PL 20,75), en donde es discutido si procede de Dámaso. 

23 ¿Hay que ver en esto una alusión al canon 3 del concilio de Constantinopla del año 
381, como E. Caspar, p.ej. (l.c., 248), quisiera suponer? 

24 DÁMASO, De expl. fidei: PL 13,373-75; DOBSCHUTZ, 7. 

25 DÁMASO, Epigr. 57 (a el 58). 

26 G. MORIN, Un symbole inédit attribué a saint Jéróme: RBén 21 (1904) 1-9; cf. JERÓNIMO, 
Ep. 17,4: PL 22,360-61. 

27 De ratione fider: PL 52,851. 

98 Cf. FAUSTO DE RIEZ; CESÁREO DE ARLés, Serm. 10 (ed. G. Morin, 1 51). 
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los «santos» no consiste sólo en una incorporación a una sociedad visible, sino en 
la comunión de una misma fe, en la participación en un mismo Espíritu ?*. 


$ 8. Optato de Milevi: Una teología de la Iglesia 


Bibliografía: 
L. VISCHER, Basilius der Grosse (Bas 1953), Kap. 4: Optatus von Mileve. Ein Exkurs, 72-85, Y. 


M.-J. CONGAR, Introduction genérale aux Traités Anti-Donatistes, ceuvres de Saint Augustin I 
(P 1963) 74-80. 


El cisma donatista, que desde el comienzo del siglo IV desgarró la iglesia de 
Africa, dio ocasión a Optato de Milevi (+ antes del 400) para elaborar una eclesio- 
logía ya más sistemática. Provocado por factores históricos y aun sociales y eco- 
nómicos !, el donatismo recogió en la eclesiología y en la teología de los sacra- 
mentos las concepciones de Cipriano y las llevó al extremo. La Iglesia de los 
«traditores» no puede ser la verdadera Iglesia; la verdadera Iglesia tiene que ser 
pura y sin mancha; los sacramentos de la Iglesia católica no son válidos, ya que 
sus dispensadores son indignos; como no poseían el Espíritu Santo, tampoco po- 
dían darlo. Los siete libros de Optato contra Parmesiano, definidos por la polé- 
mica ?, tratan de refutar la teoría donatista sobre los sacramentos y su eficacia y 
de demostrar, por otra parte, que las iglesias donatistas no pueden ser la verda- 
dera Iglesia. Otros aspectos, aunque esenciales, de la eclesiología quedan inadver- 
tidos; así, p.ej., el concepto cuerpo-de-Cristo, el carácter misterioso de la Iglesia o 
el nexo entre Iglesia y eucaristía. En cambio, Agustín los expondrá más detalla- 
damente 3. 

Optato tiene el mérito de haber demostrado que el efecto santificador de los 
sacramentos no depende de la santidad del dispensador, sino de Dios mismo: 
«Deus lavat, et non homo... Dei est mundare, non hominis» *. Los sacramentos 
son en sí mismos santos y santificadores, y no en virtud de los hombres que los 
dispensan, y que sólo son sus realizadores, no sus dueños: «omnes qui baptizant 
operarios esse, et non dominos, et sacramenta per se esse sancta, et non per ho- 
mines» í, Tampoco la Iglesia es la razón de la santidad de los sacramentos, sino 
que, inversamente, los sacramentos, como don de Cristo a su Iglesia, son la razón 
de la santidad de ésta: «Ecclesia una est, cuius sanctitas de sacramentis colligitur, 
non de personarum superbia ponderatur»!. De este modo, Optato libera la refle- 
xión teológica de la problemática de Cipriano. Comienza por distinguir entre po- 
testas y ministerrum, entre los sacramentos y la gracia o el amor, entre la validez y 
la acción salvadora de los sacramentos, distinciones que Agustín recogerá. 


99 Cf. los sermones pseudoagustinianos (procedentes de la Galia) 240,1; 241,4: PL 
39,2189.2191. 


! C£., p.ej., W. H. C. FREND, The Donatist Church. A Movement of Protest in Roman North 
Africa (O 1952); J. P. BRISSON, Autonomisme et Christianisme dans U'Afrique Romaine de Septime 
Sévere a Pinvasion vandale (P 1958). Cf. A. MANDOUZE, Encore le Donatisme...: L'Antiquité 
classique 29 (1960) 61-107. 

2 Hacia 366-67; una segunda edición, con el libro séptimo, después del 385. 

3 Y. M.-J. CONGAR, L.c., 1 78-79. 

4% OPTATO, Contra Parm. Donat. V 4: CSEL 26,128. 

5 Ibid.: CSEL 26,127. 

$ Ibid., 11 1: CSEL 26,32; cf. 11 10: CSEL 26,46. 
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Con ello señala también la diferencia entre la santidad esencial de la Iglesia, 
que la recibe de Cristo, y la santidad de los miembros de la Iglesia, que igual- 
mente pueden ser también pecadores. Nadie en la Iglesia es «ex toto sanctus»; 
todos piden: «Dimitte nobis peccata nostra...» En el campo del padre de familia 
crece, junto a la buena semilla, también la cizaña de los pecadores, que, como los 
santos, han nacido de la lluvia salvadora del bautismo; la separación no se hará 
hasta el último día; entre tanto hay que permanecer en la unidad ?. Agustín dis- 
tinguirá, por consiguiente, entre la «communio sacramentorum» y la «societas 
sanctorum» 8. 

Optato define, pues, la verdadera Iglesia desde el cisma. Sólo puede haber 
una Iglesia; ésta es la única esposa, la única paloma ?; estas imágenes, tomadas del 
Cantar de los Cantares, son tradicionales desde Cipriano. Lo que constituye a la 
«Catholica» es la pureza de la fe y la unidad de sentimientos: «Catholicam facit 
simplex et verus intellectus intelligere, singulare et verissimum sacramentum, et 
unitas animorum» !*. Los donatistas tienen en común con los católicos «la misma ' 
disciplina (conversatio) eclesiástica, las mismas lecturas (de la Escritura), la misma 
fe, los mismos sacramentos de la fe, los mismos misterios» !!. Por lo tanto, los 
católicos pueden considerarlos como hermanos, ya que la única madre Iglesia los 
hizo nacer a la vida en el seno de sus sacramentos y puesto que de la misma 
manera Dios los tomó como hijos adoptivos '?. Sin embargo, como hijos impíos y 
rebeldes, se han separado por el cisma de la «mater Catholica», de la raíz de la 
madre Iglesia '3. Ponen cátedra contra cátedra, altar contra altar; se han sepa- 
rado de todo el universo !'*. En cambio, los católicos «permanecen unidos con la 
raíz y están en comunión con todos en todo el mundo» !*. 

Estos son los dos signos más importantes en los que Optato descubre la ver- 
dadera Iglesia. Subraya con preferencia el segundo, la comunión con la Iglesia, 
extendida «toto orbe terrarum». Si, como los donatistas afirman, la verdadera 
Iglesia se encuentra sólo en un rincón de Africa, «in particula Africae, in angulo 
parvae regionis» !'* ¿dónde está entonces aquella universalidad prometida por 
Dios? ¿Dónde está la «proprietas nominis catholici»? La Iglesia se llama católica 
porque es «rationalis» !” y está extendida por todas partes '5. La Iglesia católica es 
la «una Ecclesia quae est in toto orbe terrarum», «in toto orbe terrarum dif- 


?7 Ibid., VII 2-3: CSEL 26,168-70. 

$ Y. M.-]. CONGAR, l.c., I 98-99. 

2 OPTATO, Contra Parm. Donat. 1 10; II 1: CSEL 26,11-12; 32. 

t0 Ibid., I 11: CSEL 26,13. 

tl Tbid., V 1: CSEL 26,121. 

12 Ibid., IV 2: CSEL 26,103-104; cf. II 10: CSEL 26,46. 

13 Tbid., 1 11: CSEL 26,13. También aquí proceden las imágenes de Cipriano (De unit. 
5; Ep. 48,3; etc.). Ya Parmeniano las había recogido. 

14 OPTATO, Contra Parm. Donat. 1 15: CSEL 26,18. 

IS Tbid., 128: CSEL 26,31. 

16 Cf. también ibid., IM 9 (CSEL 26,92-93): la «unitas catholica» no es sólo perturbada 
en Africa. 

17 Ibid., 1H 1: CSEL 26,98-99. 

18 Tbid., II 1: CSEL 26,23. El sentido de esta palabra no es claro y pone a los comenta- 
ristas en un aprieto. Ni O. Casel (Ein orientalisches Kultwort in abendlandischer Umschmelzung: 
JLW 11 [1931] 1-19) ni Ch. Mohrmann (Rationalis-Logikos: Études sur le latin des chrétiens 
I [R 1958] 179-87) abordan este pasaje de Optato. De todos modos, la palabra no puede 
tener aquí el sentido de espiritual que tiene en los textos de Ambrosio, León Magno o 
Gregorio Magno, de los que Casel y Mohrmann han tratado. 
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fusa» '?. La fórmula se repite siempre. Para Optato, la catolicidad geográfica es 
un argumento decisivo. Agustín hará suyo este raciocinio ?%, 

Sin embargo, hay que «permanecer unidos con la raíz». Aunque Optato no 
muestra con toda la claridad deseable el nexo entre los dos argumentos, sin em- 
bargo, por esa razón está ligada esta catolicidad a la única «Cathedra» ?!. Obsér- 
vese que Optato va más allá de la problemática de Cipriano en esta decisiva cues- 
tión; la «cathedra una» ya no es sólo la del obispo, en la que se funda la unidad 
de la iglesia local, sino la «cathedra Petri», en la que se funda la unidad de la 
«Catholica», de la Iglesia universal. 


«En Roma se entregó a Pedro, como al primero, la cátedra episcopal para que Pedro, 
cabeza (caput) de todos los apóstoles, por lo que recibió nombre de Cefas ??, estuviese sen- 
tado sobre ella y para que en esta única cátedra permaneciera la unidad guardada por 
todos... Y por este motivo es cismático y pecador el que levanta otra cátedra frente a esta 
única cátedra» 2, 


Por consiguiente, Pedro ocupó el primero esta única cátedra episcopal, y des- 
pués de él todos sus sucesores hasta Siricio, con el que todo el «orbis» está en 
armonía, y nosotros con él, en una única comunión mediante el intercambio de 
las «litterae formatae» ?4, 

Ya Ireneo había recordado también la lista de los obispos de Roma ?5 para 
fundamentar la continuidad auténtica de la tradición apostólica. Para Optato, se 
trata de mostrar que Siricio es el legítimo sucesor de Pedro, «omnium apostolo- 
rum caput» en la única «cathedra», y que, por consiguiente, hay que estar en 
comunión con él para estar seguros de pertenecer a la verdadera Iglesia. El punto 
de vista ha cambiado; ya no se trata solamente de la comunión en la misma fe, 
como otros han dicho (cf. anteriormente), sino de la comunión con la Iglesia, la 
cual posee la «cathedra Petri», la cátedra episcopal del príncipe de los apóstoles, 
sobre la que radica la unidad de la Iglesia, extendida en todo el mundo. Como 
los donatistas no mantienen la comunión con la Iglesia que posee las «memoriae» 
de los apóstoles 26 (esta alusión a las «memorias» de los apóstoles Pedro y Pablo se 
repite con frecuencia característicamente), se han separado del «orbis terra- 
rum» 27. La «cathedra Petri» garantiza la unidad de la catolicidad. Lo que hasta 
ahora sólo se llevó a la vida implícitamente en las relaciones entre las iglesias 28, 
se descubre ahora explícitamente y se fundamenta ya de alguna manera teológi- 
camente. La eclesiología de Optato es una eclesiología de la comunión; sin em- 
bargo, esta comunión se construye ahora en torno al primado romano, clara- 
mente afirmado ?”. 


12 Tbid., MI 3; 11 2: CSEL 26,105; 36. 
20 Cf. AGUSTÍN, Ep. 52,1.2; De bapt. 1 5, etc. 
' Optato recoge aquí el primero de los «regalos de boda» de la Iglesia enumerados por 

eo cf. Contra Parm. Donat. 1 2: CSEL 26,36; etc. 

22 Optato es el primero que pone en relación «caput» y «Kephas»: Y. M.-J. CONGAR, 
Céphas, Céphale, Caput: RMA 8 (1952) 5-42, 

23 OPTATO, Contra Parm. Donat. 11 2: CSEL 26,36. 

24 Tbid., 11 2-3: CSEL 26,36-37. 

25 IRENEO, Adv. haer. II 3,3-4, 

26 OPTATO, Contra Parm. Donat. 111 5: CSEL 26,86). 

27 J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes... 105. Cf. P. BATIFFOL, Le catholicisme de saint 
Augustin 104-105. 

28 Cf. p.ej., supra p.218. y 

22 Obsérvese que el primado romano se pone en relación, al menos implícitamente, con 


CONCLUSION 


Para terminar estos capítulos, tratemos de retener hasta dónde llegó la evolu- 
ción de la eclesiología en el transcurso de los cuatro primeros siglos. Esta evolu- 
ción hay que verla mucho menos en la consecución de una teología sistemática 
que en la vida y en la conciencia de la Iglesia misma. Este progreso no se logró, 
por lo demás, en todas partes al mismo tiempo y de la misma manera. Entre el 
Oriente y el Occidente comienzan por perfilarse diferencias. 

Como centro de esta temprana eclesiología hemos descubierto la idea de co- 
munión. Este concepto se adquiere en las comunidades cristianas por la experien- 
cia de la vida, partiendo del Nuevo Testamento. Cada ecclesia es una xotvwvta. 


Esta comunión es: 


l. Comunión de fe (cf. p.ej., TERT., De praescr. 20,21). Toda desviación de la fe es 
ruptura de la unidad y del amor (dar). Esta comunión se despierta y la vivifica el Espíritu 
Santo. Esto lo encontramos ya en Ireneo, luego en Tertuliano y en Cipriano, pero también 
en los griegos; p.ej., en Cirilo de Alejandría; hasta que después de Agustín se enseñe 
expresamente que el Espíritu Santo es el alma de la Iglesia (Serm. 267,4; 268,2; etc.). 

2. Comunión de los sacramentos (mysteria). Aquí está, en primer lugar, el bautismo, por 
el que la Ecclesia mater da a luz continuamente nuevos hijos «en el agua y en el Espíritu 
Santo»; y, sobre todo, la eucaristía, que desde los primeros días es el signo y el vínculo de 
la unidad (véase, sobre todo, San Ignacio de Antioquía y San Cipriano; en Alejandría, San 
Cirilo en un contexto teológico mucho más desarrollado). También aquí será decisiva la 
aportación de San Agustín. 

3. Finalmente, comunión jerárquica. Aquí no nos incumbía reconstruir la historia de 
los comienzos y del desarrollo del episcopado monárquico, que en la época que hemos 
estudiado tenía ya una sólida consistencia en todas partes, junto con los dos grados jerár- 
quicos! del presbiterado y del diaconado. El obispo es el centro y el vínculo de comunión, 
y precisamente por la celebración eucarística sobre todo, pero también por la predicación 
de la fe, cuyo maestro y guardián es él, así como por el cuidado por mantener la disciplina 
y las costumbres cristianas. 

Como ha podido verse en el curso de nuestro estudio, esta comunión se sintió como 
estructura de la Iglesia, y así se vivió intensamente en la experiencia cotidiana de las igle- 
sias, aunque no fuera todavía objeto de una reflexión sistemática. Se expresa en Occidente 
y en Oriente con las tradicionales imágenes bíblicas. A lo sumo, en Africa pueden compro- 
barse algunas alusiones de reflexión teológica en Tertuliano y Cipriano. La conciencia muy 
viva de la maternidad de la Iglesia «Ecclesia Mater» se expresa también en imágenes bíbli- 
cas (de aquí los paralelos Ecclesia-Eva, Ecclesia-María; igualmente, la necesidad de pertene- 
cer a la Iglesia para salvarse: «Extra Ecclesiam nemo salvatur» (tanto en Orígenes como en 
Cipriano). Por otra parte, se observa en los Padres griegos un acento acaso más pronun- 
ciado del papel del Espíritu Santo en la estructura de la vida de la Iglesia. 


la promesa de Jesús a Pedro. Después que Optato ha enumerado los nombres de los obis- 
pos de Roma sucesores de Pedro y ha demostrado que los obispos donatistas instalados en 
Roma sólo pueden ocupar una «cathedra pestilentiae», continúa: «contra quas [inferi por- 
tas] claves salutares accepisse legimus Petrum, principem scilicet nostrum, cui a Christo dictum 
est: ibi dabo claves regni caelorum et portae inferorum non vincent eas» (Contra Parm. Donat. II 4: 
CSEL 26,39). Obsérvese además que en esta cita de Mt 16,18b-19 se omite el pasaje 18a. 
Cf. J. LupwiIc, l.c., 61-62. 


! Se elige esta palabra por comodidad, sin que se olvide que en el griego no se pre- 
senta sino con el Pseudo-Dionisio y en los latinos es desconocida. De otra manera sucede 
con las cosas mismas. 
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Otro aspecto que se destaca siempre con más nitidez es el sentido de la unidad 
y de la catolicidad. Así, desde la época apostólica, cada iglesia es «la Iglesia de 
Dios» que está en Corinto o en Roma. Todas las iglesias forman una única Igle- 
sia: la Cathoiica. 

Si este término adquirió pronto una significación dogmática (la «Iglesia cató- 
lica», la que se distingue de los conventículos heréticos acaso ya en Mart. Polyc. 
16,1), sin embargo, mantienen la significación de una Iglesia-universal. La única 
Iglesia de Jesucristo se extiende por toda la olxovu¿vn. También ahora se expresa 
la conciencia de la catolicidad más por la vida de la Iglesia que articulándose 
teológicamente. Las constantes relaciones de amor entre todas las iglesias, los 
concilios, en los que se unen los obispos «congregados en el Espíritu Santo», en 
donde se tiene conciencia de la necesidad de mantener la comunión de fe y de 
unidad con toda la Iglesia «per totum orbem diffusam». De esa manera se vive 
esta catolicidad. No se intenta definir sus estructuras, y cuando se expresa clara- 
mente el papel del obispo dentro de las iglesias locales (cf. Cipriano), no se puede 
descubrir por ello que las relaciones mutuas de los obispos entre sí estuviesen 
estructuradas en su pensamiento de otra manera que por la comunión en la fe y 
por el vínculo del amor (cf. Cipriano). 

Entre tanto se podía ver también cómo la iglesia romana aparece y se afirma, 
cada vez más, como el centro de esta unidad. Sin dar indebidamente a estos 
hechos, indicados todavía de una manera suave, una importancia demasiado 
grande, sin embargo, deben ser anotados. A la luz de una evolución posterior se 
destacarán más claramente. Aún no se puede hablar de una teología del primado. 
Sin embargo, aun cuando los obispos, tanto de Oriente como de Occidente, mani- 
fiesten su independencia, no dejan de reconocer la necesidad de permanecer en 
la comunión, sobre todo en la comunión de fe con la iglesia de Roma, «la sede 
apostólica del príncipe de los apóstoles». El papel de los papas de los siglos IV y v 
resulta aquí decisivo. 


á 600 ptas. 


